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2Cuando llegue la luna llena 
iré a Santiago de Cuba,  
iré a Santiago,                
en un coche de agua negra.  
Iré a Santiago.  
Cantarán los techos de palmera. 
Iré a Santiago.                
Cuando la palma quiere ser cigüeña, 
iré a Santiago.  
Y cuando quiere ser medusa el plátano,                
Iré a Santiago  
con la rubia cabeza de Fonseca. 
Iré a Santiago.                
Y con la rosa de Romeo y Julieta  
iré a Santiago. 
Mar de papel y plata de monedas 
Iré a Santiago. 
¡Oh Cuba! ¡Oh ritmo de semillas secas! 
Iré a Santiago.                
¡Oh cintura caliente y gota de madera!  
Iré a Santiago.  
¡Arpa de troncos vivos, caimán, flor de 
tabaco! 
Iré a Santiago.                
Siempre dije que yo iría a Santiago 
en un coche de agua negra.                
Iré a Santiago.  
Brisa y alcohol en las ruedas, 
iré a Santiago.                
Mi coral en la tiniebla, 
iré a Santiago.  
El mar ahogado en la arena,                
iré a Santiago,  
calor blanco, fruta muerta, 
iré a Santiago.                
¡Oh bovino frescor de cañavera! 
¡Oh Cuba! ¡Oh curva de suspiro y barro! 
Iré a Santiago. 
  
Federico Garcia Lorca, Son de negros en 
Cuba, Poeta en Nueva York 1929-1930 
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9Prélude 
C'est la fin d'une longue journée moite. Le temps semble s'étirer sur cette ville de 
collines et de cuvettes, « courbe de soupir et de boue »1 qui se déverse dans la baie. On est 
loin au Nord des rues pavées du majestueux centre historique et les portes et volets ont été 
étroitement fermés pour offrir une fraicheur relative tout autant que freiner l'intrusion de 
la poussière ocre et collante que ramènent sans cesse les vents tropicaux dans le salon 
d'Alba, qui les voit d'autant plus d'un mauvais œil que selon le Sierra Maestra du week-end 
dernier, ces particules pourraient provoquer des pics de sarcoïdose aigüe. 
Dans le salon de mes logeurs, sur un massif rocking-chair et entourée de petites 
figurines de porcelaine représentant poissons et valseurs viennois romantiques, j'écoute 
avec les plus grandes difficultés à travers les vrombissements des deux ventilateurs 
soviétiques dont j'ai le privilège qu'ils soient systématiquement placés face à mon visage, 
une discussion entretenue par deux de mes voisines sur leurs trouvailles alimentaires 
informelles. Elles ne semblent se formaliser d'aucune façon que j'écoute leur conversation. 
De nombreux autres voisins attendent l'accès au téléphone en regardant le dernier épisode 
de Caso Cerrado un talk show de Miami que Sheila, la fille adoptive d'Alba, loue tous les 
trois jours à Orlando qui habite au coin et entretient un commerce illégal de DVD gravés 
que lui envoie sa tante émigrée en Floride. Sur le toit plat, Marisleidis, la cadette de la 
famille pose des bigoudis à une de ses camarades des jeunes pionniers en se tortillant sur 
le dernier tube de Cuba Loca, du reggaeton local qui passe à la radio qu’elle a déposée 
sur le réservoir d’eau. Dans la cuisine, Alba  plie soigneusement les emballages plastiques 
des yaourts liquides au soja, fruit d'une coopération récente avec la Chine, tandis 
qu’Ortega, son mari, pèse méticuleusement sur une balance des années 50, les sacs de riz 
et de haricots que leur a rapportés du marché Iléana, une jeune femme qui habite à trois 
rues de là, prêt à aller réclamer son dû au marché d'Etat si, comme souvent, la quantité 
rapportée ne correspond pas à ce qui est promis par la « libreta ».  
Soudain des vociférations aigues projettent un rythme bref qui vient interrompre 
l’indolente ambiance domestique. On se regarde dans un sourire en coin, puis 
immédiatement on se lève, termine abruptement la communication outre-atlantique et, 
laissant jawas2 pleines d'aliments sur les sièges encore en mouvement, on se précipite 
devant la maison tandis qu'Ortega rouspète en disant distinctement « encore ces petits 
animaux de la conga3 », ce que tout le monde prend en riant. La jeune pionnière sort 
                                                 
1 Vers tiré du poème Son dos negros en Cuba que Federico Garcia Lorca écrit sur la ville de Santiago de Cuba dans son 
recueil Poeta en Nueva York 1929-1930 (GARCIA LORCA F. 1972) 
2 La jawa est le sac de plastique tissé opaque avec lequel se promène toujours les femmes de Los Hoyos dans le cas ou elles 
trouveraient une denrée alimentaire à acheter  (et à y cacher) au cours de leurs pérégrinations. 
3 La conga est l’ensemble musical qui fera l’objet de cette recherche. Voir définition, glossaire p.441 
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comme une flèche de la maison, une moitié de bigoudis encore sur la tête  et traverse la rue 
pour enlacer de dos une jeune fille ; toutes deux entreprennent alors, dans un mouvement 
balancé et légèrement lascif, une marche statique. 
 On aperçoit le cortège qui se profile au carrefour, précédé par un léger voile de 
poussière, il se fraye un passage entre les étals des vendeurs d'herbes et de figurines du 
marché des sorcières. Dans la rue tout le monde est sorti. Devant les maisons, on attend 
avec une nervosité palpable et en poussant quelques onomatopées joyeuses, accrochés au 
balcon comme à un bastingage, le passage du groupe qui se fait attendre, déjà 
accompagné d'une foule conséquente, et avance presque imperceptiblement dans l'étroite 
rue Moncada. C'est une foule compacte dont les mouvements semblent entravés. Nous 
parviennent à peine les refrains chantés, écrasés par les vibrations des basses qui font 
palpiter l'environnement en autant de pulsations cardiaques. Tandis que le groupe passe 
devant sa maison, une vieille dame bien en chair et vêtue d'une robe de chambre florale 
s'élance pour atteindre le centre du cortège, bras au ciel en criant : « je laisse même la 
télévision allumée, la conga n'attend pas ! ».  
Finalement le cortège nous atteint et je me place à la périphérie de cette marée 
humaine qui dégage de forts relents de rhum et de transpiration. On me regarde beaucoup 
et on me montre du doigt tandis que me sont adressés quelques rires accompagnés de 
« regarde la Yuma4 ». Dans le quartier de Los Hoyos  le noir prédomine, et c'est une 
couleur qu'on revendique et qu'on s'approprie même lorsque son identification est 
discutable, nous ne sommes que quelques blancs, une poignée disséminée dans une foule 
qui mêle toute la richesse esthétique d'une variété de métissage phénotypique. 
Happée, je me retrouve aux cotés des musiciens qui jettent des regards 
encourageants à mes balbutiements dansés peu concluants, un vieil homme au « bocú5 » 
demande alors à un des individus qui gravite au centre du groupe en faisant passer aux 
musiciens un gobelet en plastique rempli de ualfaline, un alcool de canne distillé 
artisanalement, de me protéger et de bien surveiller que je reste au centre de la foule, il me 
conseille également de boire pas mal de son breuvage. Les musiciens, une vingtaine 
d’hommes du quartier âgés de 22 à 74 ans (qui semblent composer une configuration  
différente lors de chaque performance  et dont, malgré mes efforts pour identifier  leur 
effectif, on ne me donne jamais une liste stable), sont  réparti sur trois rangs. Devant sont 
les llantas6, 3 cloches fabriquées à partir de freins de camion américain des années 1950, 
                                                 
4 Terme péjoratif mobilisé originellement pour décrire les habitants des USA mais dont l’usage à été élargit à tous les 
touristes hormis les Sud Américains. 
5 Le bocú est un tambour conique, il sera également parfois nommé fondo par les congeros de los Hoyos. Voir définition, 
glossaire  p.443
6 Voir définition du terme llanta, glossaire  p.455
11
dont les rythmes complémentaires m’atteignent le front et derrière les yeux. Dans ma cage 
thoracique battent les basses qui se retournent en queue de poisson dans mes oreilles. Le 
rythme du pilòn, un grand tambour plat qu'on associe aux orchestres militaires du général 
Moncada, marque le pas de la danse tandis que les galletas sont un pouls qui bat dans ma 
gorge et mes tympans, je le sens aussi dans les dents. A l'arrière les bocuses, des tambours 
coniques dont on proclame l'origine africaine et le lointain cousinage avec les « batas 
sacrées » et dont le cuir a été marqué par endroit au tippex de sigles « Nike » ou « Puma », 
en dispositif serré, produisent une ligne de base régulière. Un jeune homme énergique joue 
d’un petit tambour qui ressemble aux bocúses mais de dimensions plus réduites et lance 
parfois des lignes mélodiques qui se détachent des polyrythmies collectives et font rugir la 
foule, se redresser les corps et jeter les bras au ciel. Semblant opérer simultanément à 
plusieurs endroits de la foule, et chaque fois surgir près de moi de façon inattendue pour 
me surprendre, la corneta china7, une sorte de petit hautbois strident, jette des phrases 
musicales qui sont reprises par les danseurs. Collés aux joueurs, agglutinés au plus près, 
les danseurs réalisent une marche dansée dont l'invariant semble être de marquer du pied 
le rythme binaire. Dans une grande variété d’interprétation, des personnalités se 
manifestent et sont remarquées. On s'observe, on se sourit, on se caresse et on se moque 
avec éclat. Des couples se forment, il semblerait au hasard des parcours croisés des corps 
qui se frôlent, se trouvent, se saisissent et se relâchent. Les chiens aboient depuis les toits. 
A chaque carrefour le groupe s'arrête tandis qu'il est rejoint par les individus des rues 
adjacentes et pendant la pause, tandis que le bruissement continu des conversations ne 
laisse pas de place au silence, chacun se disperse en des constellations variables ; on se 
salue, se retrouve avec fracas, discute, échange, on se promet, on se bagarre, parfois. Les 
musiciens sont alors l'objet d'attentions plus marquées, tandis que la corneta china 
continue à jouer et parcourt l'espace en produisant des commentaires musicaux comiques 
et satiriques. Puis le groupe redémarre. 
Pendant deux heures nous parcourons lentement l'espace selon des directions qui 
semblent être connues de tous et anticipées par les individus qui se sont  rassemblés aux 
carrefours pour attendre le passage de la conga. Finalement, après avoir parcouru un 
périmètre d’à peine une vingtaine de blocs nous sommes face au foyer culturel. Cesse alors 
brusquement la musique qui révèle le trafic assourdissant de l’avenue Martí. Aussitôt les 
individus se dispersent en un battement d’œil et m’abandonnent désorientée. Je rentre chez 
moi, quelque peu désemparée, essayant d'assimiler l'expérience que je viens de vivre, et 
retrouve Alba  qui range sous son lit dans un Tupperware de plastique, ses emballages 
bien pliés. 
                                                 
7Voir définition du terme corneta china, glossaire p.452
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INTRODUCTION GENERALE : Le « Monde Donné »  
A) Un argumentaire raisonné de ma rencontre avec mon terrain 
Cuba n'était pas mon premier terrain, ni même mon premier long terrain « exotique ». 
J'avais déjà connu la solitude, la mélancolie de l'éloignement. Pourtant, alors 
qu'auparavant j'avais toujours su tirer parti, et souvent avec délices, de ce sentiment d'être 
Autre sur lequel on glose tant, et avec raison, puisque c'est la base de notre discipline, Cuba 
fut un arrachement. Et si les temps passés là bas, bien que parcourus de joies intenses et de 
rencontres époustouflantes, furent compliqués et parfois pénibles, la brèche introspective 
que cela a ouvert en moi-même s'est prolongée bien au-delà du retour, et dure encore, 
comme un arrière-goût révélateur de douleur.  
Pourquoi Cuba a-t-elle été si difficile ?  
Je me contenterai pour l’instant de reconnaître que j'avais sans doute idéalisé Cuba. 
J'étais partie avec cette vision romantique de la plus grande île des Caraïbes bercée de tant 
de luttes et de tant de projections fantasmagoriques. Récits de voyageurs, écrivains éperdus 
d'amour, tous s'accordaient pour en faire un portrait tropical nourri d'idéal. Terre d'asile 
pour les rêveurs en mal d'ailleurs.  
En évoquant les difficultés expérimentées, je ne fais même pas ici référence au 
caractère « sensible » de la place du chercheur dans une dictature socialiste, qui me poussa 
à une réflexion attentive et permanente sur les modalités de mon engagement, sans doute 
nécessaire à toute étude ethnographique, ne serait-ce que pour sa valeur analytique, mais 
qui se révèle absolument cruciale à Cuba. Monde dans lequel l’immigration est presque 
impossible et interdite par la loi et où les contacts avec l’étranger ne sont sensés se dérouler 
que dans des espaces prévus à cet effet et par le biais du tourisme ; tourisme sur lequel 
reposent de grands enjeux pour la population locale. Un enjeu économique qui n’est pas 
nouveau sur les terrains ethnographiques, mais renforcé à Cuba par le double système 
monétaire et par le mariage idéal avec un étranger qui représente une rare possibilité de 
quitter le pays de façon définitive. L’organisation administrative du système socialiste 
ayant tout mis en œuvre pour que touristes et cubains soient des populations amenées à se 
voir et se croiser sans jamais se rencontrer si ce n’est dans les structures touristiques 
prédéterminées, des contacts voulus extrêmement rares et encadrés ; les individus non-
autorisés risquant ainsi jusqu’à trois ans de prison pour avoir parlé avec un touriste. Des 
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législations différentes, des parcours dans la ville, des monnaies différentes…. Ma position 
d’observateur de longue durée et mon installation dans un quartier populaire et excentré me 
plaçaient ainsi dans une case difficile à comprendre pour la population. Pendant les 6 
premiers mois de mon terrain je n'eus jamais l’impression d’être regardée comme un 
humain et dois avouer avoir eu le plus grand mal à envisager cette situation du pur point de 
vue heuristique de l'analyse du rapport. Je fus confrontée aux limites de mon empathie, 
surprise par mes réactions et me découvris un ethnographe pas si formidable que cela et 
mes « bons sauvages » pas si aimables. 
Ensuite, sans parler des innombrables complications administratives liées à la 
demande d’une visa universitaire pour Cuba sans appartenir à un « pays du Sud », une fois 
sur place je dus montrer patte blanche, faire amende honorable auprès des institutions, 
accepter la direction d’un tuteur, une direction symbolique par laquelle mes notes étaient 
alors parcourues longuement chaque semaine par une responsable des comités de défense 
de la révolution (CDR)8 ne comprenant pas le français, être interrogée par des membres de 
la direction des affaires culturelles sur mes recherches, et orientée vers des informateurs 
« qualifiés pour me répondre », tous membres du parti et en majorité des CDR. De plus, 
dans un pays où la surveillance est permanente je mis du temps à comprendre et m'adapter 
à l'usage détourné des métaphores, ce qui réduisit notablement, pendant un certain temps 
du moins, la richesse de mes échanges avec mes voisins. 
Même si je ne me suis jamais pensée comme scientifiquement attachée à une aire 
culturelle en particulier, ma rencontre avec mon sujet a été influencée par une curiosité 
pour les Caraïbes ; « zone » culturelle9 traversée de problématiques sociales accompagnées 
d’élaborations théoriques qui se trouvèrent recouper en partie les questionnements 
personnels que j’avais progressivement développés dans l’élaboration de mes travaux 
précédents ainsi que certaines de mes interrogations sur la discipline10.  
                                                 
8 A partir  de 1960, les autorités cubaines créèrent un certain nombre d’organisations dites « de masses ». Le 28 
septembre 1960 , les comités de défense de la révolution (CDR), dont les activités étaient « orientées » depuis le 
niveau supérieur par les « comités de zone » , qui répondaient eux-mêmes des comités de « district », de 
« province » et, au plus haut sommet , d’un directoire national , furent implantés à l’échelle de chaque pâté de 
maison (cuadra) dans le cadre d’un « système de vigilance collective » (LETRILLART P.,  BLOCH V.,2011: 
17) voir aussi (FAGEN R.R 1969 : 69-103) 
9J’aurais l’occasion d’argumenter Chapitre 4 (pp.315-321) le caractère construit d’une entité caribéenne. 
10La zone "caraïbes" (de Cuba à Trinidad) n'a provoqué que relativement récemment un intérêt chez les 
chercheurs en sciences sociales. Elle m’apparait par ailleurs, un peu « à part » dans le paysage de 
l'anthropologie. Il est ainsi facile d’observer que dans le champ des sciences humaines, elle n'est presque jamais 
qualifiée en tant qu'« aire culturelle » propre mais plus généralement associée soit à l'Amérique latine, soit aux 
"afro-Amériques" (concept inventé par Herskovits en 1941) rattachable de par son historique de colonisation 
multinationale, de monoculture et d'esclavage. 
On peut spéculer sur les raisons de son intérêt tardif : peut être qu’en tant qu'illustration du "contact", du 
"mélange" et de la "créolisation" par excellence, elle n'offrait pas aux chercheurs en mal d'ailleurs un "Autre" 
suffisamment "Autre" ni aux autres un « soi » suffisamment similaire, glissant alors dans les brèches 
interdisciplinaires. C’est en tout cas la théorie avancée par Michel-Rolph Trouillot dans son article The 
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Bien qu’ayant fait du début du 20ième siècle jusqu’aux années 1940 environ, et 
principalement dans le cadre des indépendances et la valorisation des nouvelles identités 
nationales, l’objet d’intérêt porté par des chercheurs locaux (principalement haïtiens, 
cubains ou portoricains) sur leurs propre « folklore », comme par exemple le célèbre 
Fernando Ortiz qui s’intéressa particulièrement aux dites « racines africaines » de la Nation 
cubaine, la première « découverte » de la région des caraïbes par les sciences sociales a 
coïncidé avec la fin de la deuxième guerre mondiale, le début des indépendances africaines 
ainsi que dans la région Caraïbe elle-même, et correspond alors historiquement au 
développement de la lutte pour les droits civiques menée par et pour les américains noirs 
des Etats-Unis (HOROWITZ 1975). Les problèmes de « dépendance » et d'« identité » qui 
se posaient aux peuples des Caraïbes furent alors théorisés et assimilés, peut être à tort, à 
ceux vécus par les minorités ethniques de l'Amérique du Nord11. 
L’imbrication des significations, liée à la densité des contacts culturels, en fait alors 
un terrain privilégié pour une mise en application de principes herméneutiques et une 
réflexion sur le concept de culture, comme interconnexion de systèmes de sens, 
compréhensibles uniquement en contextes et en croisant les points de vue de ses 
producteurs. On comprend alors pourquoi à la fin des années 1980, lors de la crise des 
représentations théorisée par les postmodernes, les caraïbes vont devenir un terrain 
privilégié pour ces nouvelles problématiques et être propulsées sur le devant de la scène 
ethnographique, (tant Fisher que Marcus y firent d'ailleurs leurs terrains, respectivement en 
Guyane et en Jamaïque), Clifford Geertz déclare alors qu’il n’y a pas de point de vue 
« natif » (GEERTZ C., 1976 :1 -37)12  
Des réflexions sur la mise en confrontation des échelles d’analyse, une pensée 
dynamique du contact et des processus d’identification impliqués, avec un accent mis sur 
                                                                                                                                                                 
Caribbean region: An Open Frontier in Anthropological Theory: "The swift genocide of the aboriginal 
populations, the early integration of the region into the international circuit of capital, the forced migrations of 
enslaved African and indentured Asian labourers, and the abolition of slavery by emancipation or revolution all 
meant that the Caribbean would not conform within the emerging divisions of Western academia. With a 
predominantly non-white population, it was not "Western" enough to fit the concerns of sociologists. Yet it was 
not "native" enough to fit fully into the Savage slot where anthropologists found their preferred subjects 
(...)Their very existence questioned the West/non-West dichotomy and the category of the native, upon both of 
which anthropology was premised." (1992:23). 
11 Les études menées sont alors fortement imprégnées d’influence marxistes, portent essentiellement sur les 
rapports et luttes entre classes sociales et s’interrogent essentiellement sur les « formes d’exploitations » de la 
« domination coloniale », les rapports entre individus et institutions : des problématiques de résistance et un 
intérêt naissant porté aux « structures identitaires », à l’« identification ethnique », aux rapports de genres et aux 
structures familiales (par exemple : S.W. Mintz, Was the plantation slave a proletarian? (1978). 
12 C’est également à cette période que va se développer à Cuba, en corrélation avec un intérêt disciplinaire pour 
l’anthropologie de l’ Art  et une « revalorisation des racines africaines de la Nation cubaine » (MOORE C. 
2008 :11) influencée par le gouvernement castriste lui-même, un intérêt particulier des chercheurs pour les 
manifestations artistiques et plus particulièrement musicales ainsi que pour la santeria et les religions « afro-
cubaines », sujet qui reste aujourd’hui sans comparaison le plus traité anthropologiquement sur l’île. Voir par 
exemple et parmi tant d’autres : (SOUSTELLE G., CASTEL A., D'ANS A-M., 1977) ; (BARNES, S. T. 1989); 
(BASCOM, W.R., 1988) ; (CANIZARES R. 1993), (KONEN A. 2009) 
15
les réinterprétations catégorielles et zones d'inter-influence, ainsi qu’un intérêt particulier 
pour la problématique de la construction identitaire et de ses stratégies liée à 
l' « hétérogénéité » intrinsèque et à un questionnement profond porté sur la construction des 
catégories de l’altérité…Autant de problématiques que la zone caraïbes a participé à faire 
émerger au sein de la discipline, autant de questionnements qui, en retour, entrent en 
corrélation profonde avec ceux ayant orienté mes recherches depuis presque une dizaine 
d’années. 
Au sein des Caraïbes, je ressentais une attirance particulière pour Cuba. Si je dois 
l’intellectualiser, je dirais qu’il me semblait que, de par son histoire récente de mouvement 
nationaliste lié à l’indépendance et la révolution socialiste qui a impliqué une grande 
entreprise de redéfinition et de reconstruction de l’identité nationale13, l’île constituait un 
terrain privilégié pour qui s’intéresse aux processus de construction identitaire d’un point 
de vue dynamique. Cuba apparaissait un lieu riche pour l’observation des transformations 
sociales « en train de se faire », et m’attirait également énormément par un positionnement 
que je comprenais comme ambivalent, entre repli sur soi (position insulaire, idée de 
résistance, embargo) et ouverture à l’autre, avec une volonté de développer les échanges 
culturels, l’entrée progressive dans le marché, l’échange de services (exportation de 
médecins et d’instituteurs dans des pays sud-américains et africains), l’ouverture à de 
nouveaux secteurs d’exportation et des investissements étrangers ainsi qu’à l’action d’ONG 
étrangères, la coexistence de deux monnaies (pesos convertible et moneda nationale) et 
plus largement de deux types d’économies. Nation décrite sans cesse comme en 
« transition »14, politiquement également, une transition alors matérialisée, lors de ma 
première année de thèse, par la passation de pouvoir de Fidel Castro à son frère.  
Fascinée par les contradictions de la Nation cubaine, je cherchais un prisme à travers 
lequel il m’aurait été possible de percevoir les réalités émanant du syncrétisme d’une 
Nation et d’une identité nationale figée par les discours politisés, et pourtant, évidement, en 
constante invention. Influencée par la théorie interactionniste de l’action rituelle dont 
l’approche prône de baser son analyse sur un seul aspect de la culture afin d’y faire surgir 
et d’y suivre des lignes de sens directrices, et plus particulièrement pétrie de la lecture faite 
de l’œuvre de jeunesse de Bateson La cérémonie du Naven, d’une pensée centrée sur la 
conviction que « ce sera dans les processus d’interaction » révélés par un tel rituel que l’on 
pourra « saisir quelques mécanismes essentiels de la vie sociale » (BATESON G., 
                                                 
13Voir (BELL J., LOPEZ D.L., CARAM T. 2006: 149-161) (CASTRO  RUZ F., 1959, 1975) (DUMONT R. 
1964), (SUAREZ A, 1967) 
14 Le thème de la “transition” est un motif récurrent des analyses scientifiques appliquées sur Cuba ces 20 
dernières années. Je vous renvoie par exemple à (GUNN G., 1993), (TEJADA A.A. 2001), (BOBES C., ROJAS 
R.,2005), (MESALAGO C., PEREZ-LOPEZ J., 2005), (PEREZ-STABLE M., 2007) 
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1986 :9), selon l’idée centrale exportée de la biologie qu’« un seul micro-organisme peut 
révéler des mécanismes essentiels pour la compréhension de tout organisme vivant » 
(idem :10), je cherchais donc une célébration qui s’avèrerait révélatrice de ces mécanismes 
essentiels. 
Partie de ces a priori fondateurs, ma recherche prit des chemins inattendus et mon 
objet finit par n’entretenir qu’un lointain air de famille avec celui qui avait tout d’abord 
motivé cette recherche. Je me propose maintenant de vous faire pénétrer dans le processus 
qui a été pour moi celui de la construction de mon objet, par une « discussion réflexive des 
procédés par lequel le puzzle de ce jeu de patience se constitue comme ensemble » 
(BATESON 1977a :196) visant à vous faire comprendre les « motifs de pensée » (idem: 
105) qui ont influencé ma recherche et les orientations prises par ma modélisation. Je vais 
donc essayer de vous faire percevoir la construction de mon objet d'étude comme ce qu'il a 
été : non pas une approche structurée ni l'application d'une logique imparable et linéaire, 
mais un parcours, parfois méandreux, fait de confrontations, de tensions et d’amitiés ; un 
itinéraire intellectuel et pratique, souvent de tâtonnements, qui s’est déroulé avec des 
moments forts mais également des errements et des doutes profonds au long des quatre ans 
de ma recherche. 
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B) Déconstruction du sujet et construction de l’objet. 
J’arrivais à Cuba15, préparée à travailler sur une festivité dont j’avais trouvé de 
nombreux récits, tant dans des archives coloniales que dans de la littérature cubaine 
contemporaine, nommée « fiestas de mamarrachos », c'est-à-dire « fêtes des simples 
d’esprits » se déroulant annuellement à Santiago de Cuba, capitale de la Province de 
Santiago de Cuba associée à la zone Oriente de l’île qui rassemble les provinces de Santigo 
de Cuba et de Guantanamo.16.  
Fondée au début du 16ème siècle par Diego Velazquez de Cuellar, Santiago fut la 
première capitale de Cuba.  A l'Est du pays et à plus de 700km de la Havane, au cœur de la 
province del Oriente, la ville, construite sur de nombreuses collines, se déroule autour d'une 
baie de la mer des caraïbes tandis qu’elle s’encastre au pied des abruptes montagnes de la 
Sierra Maestra. Aujourd'hui, avec un peu moins de 500 000 habitants contre plus de 2 
millions pour la Havane, elle est la deuxième ville du pays.  
Les représentations émises sur Santiago s'articulent principalement en trois pôles17:  
-« Santiago rebelde » : Déjà théâtre en 1898 de la bataille de Santiago de Cuba, un 
évènement stratégique de la guerre d'indépendance cubaine, elle fut baptisée « berceau de 
la révolution » par Fidel Castro suite à la prise de la garnison de Moncada, le 26 juillet 
1953, prise qui, bien que marquée alors par un cuisant échec, fut analysée 
rétrospectivement comme l’évènement déclencheur de la révolution. Par ailleurs, tout au 
long de la révolution cubaine, Santiago s’est montrée un haut lieu de résistance contre 
Batista ; la Sierra Maestra ayant caché un grand nombre de barbudos18
- « Santiago hospitaliara » versus « Palestinos »: Santiago est enclavée entre la mer 
et les montagnes et les transports plus que précaires rendent saillant son isolement à 
l’extrême Est de l’île. Sa configuration urbaine est marquée par un ancrage direct dans la 
campagne, sans passer par de grandes banlieues, son économie est fondée essentiellement 
sur la production agricole (café, sucre, tabac) et plus largement on décrit la ville à grand 
renfort du champ lexical du statisme, une Santiago écrasée par la chaleur, où rien ne change 
et qui est ainsi, au mieux, « authentique ». Santiago est alors, malgré l’importance de sa 
population au niveau national, investie d’une représentation « campagnarde » et est définie 
                                                 
15 Avec une population totale de 11 236 790  habitants, Cuba est la plus grande île des Caraïbes. 
16 L’île de Cuba se divise en 14 provinces, de l’Ouest à L’Est : Pinard el Rio, Isla de la juventud, La Habana, 
Matanzas, Cienfuegos, Villa Clara, Sancti Spiritu, Ciego de Avilla, Camagüey, Las Tunas, Granma, Holguin, 
Santiago de Cuba et Guantanamo 
17 J’aurais l’occasion d’y revenir bien plus en détail dans le premier chapitre de cette recherche.  
18 Littéralement « les barbus », c’est le nom qui est donné aux révolutionnaires ayant suivi Fidel Castro 
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dans une polarisation avec la Havane. Si les santiagueros revendiquent ce provincialisme, 
qu’ils associent à une « hospitalité » valorisante par rapport à l’individualisme de la 
capitale, les havanais les traitent de guajiros19. Je fus également surprise qu’on se moque 
de mon départ pour la « palestine », associée alors à la désolation et à l’éloignement 
extrême, mais également aux « arabes » qui, je ne sais pas pourquoi, font l’objet de 
représentations extrêmement péjoratives à Cuba. 
-« Santiago tradicional »: Connue pour ses fêtes et plus particulièrement son carnaval20
duquel elle tire une fierté particulière21, Santiago « perle des Antilles » décrite « festive et 
musicale », « folklorique » et « authentique », tant par les guides touristiques étrangers que 
les médias de l’île. 
Fig.1:Carnaval 2009 : Attente de la comparsa22 enfantine de Los Hoyos devant une affiche de la ville. 
                                                 
19 C'est-à-dire « paysans », comme dans la célèbre chanson « Guajira guantanamera » (« paysane de 
Guantanamo ») 
20 Voir définition du terme carnaval glossaire p.445 
21 Cela d’autant plus que de l’avis unanime celui de la Havane fait piètre figure en comparaison. 
22 Voir définition du terme comparsa glossaire p.447 
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J’y pressentais alors les « fiestas de mamarrachos » rituelles, et étais toute prête à les 
envisager comme des espaces-temps de représentation dans lesquels s’exprimeraient les 
forces en présences, les rapports entretenus envers l’international ainsi que les valeurs 
centrales d’une tradition sans cesse réactualisée. Je partais du principe qu’à travers leur 
étude, il me serait possible d’éclairer les dynamiques de changement, les mécanismes 
d’adaptation et de coopération de la Nation cubaine vivant sa transition, d’éclairer les 
espaces de manœuvres, les initiatives et stratégies sociales des différents acteurs impliqués. 
Or, bien que j’avais trouvé une grande quantité de données concernant ces 
célébrations et les faisant apparaître comme contemporaines, il fut évident, une fois arrivée 
à Santiago, que si les fiestas de mamarrachos étaient bien un objectif du programme de 
« revitalisation des traditions »23 mis en œuvre par le gouvernement cubain, elles étaient 
néanmoins quasiment inconnues de la population qui s’évertuait, dans un premier temps à 
mon grand dam, je dois le reconnaître, à dénommer « carnaval » l’événement sur lequel je 
les questionnais. Certains (rares) informateurs liaient cependant l’appellation à un 
« costume traditionnel aux manches bouffantes » ou encore plus rarement à une 
« célébration coloniale», dans tous les cas aucunement à une expérience personnelle mais 
un élément associé invariablement à un passé lointain. 
Poussée par cet inattendu détournement, lorsque je m’intéressai de plus près au 
« carnaval » il fut rapidement évident qu’il me serait impossible de réaliser une étude 
ethnographique de valeur scientifique sur un ensemble aussi complexe et aussi grand, 
impliquant dans son organisation au moins les 2/3 de la population de Santiago, une 
centaine d’« agroupaciones »24, et une zone spatiale s’étendant sur neuf quartiers de la 
ville. 
Si les films et romans traitant du carnaval s’accommodent harmonieusement d’une 
vision impressionniste, il me semblait difficile d’imposer ce traitement à une étude voulue 
rigoureuse et c’est ce que j’ai été amenée à reprocher, au fil de mes lectures, à un bon 
nombre d’ouvrages portant sur le sujet, où le choix d’une délimitation trop vaste du terrain 
de recherche vous fait avoir l’intuition d’univers de sens et frôler des problématiques que 
l’extrême ampleur du complexe envisagé vous empêche d’atteindre ; on y reste sur sa faim. 
J’ai ainsi trouvé la majorité des ouvrages anthropologiques portant sur le carnaval 
décevants en ce qu’ils péchaient, selon moi, par deux travers opposés : soit, voulant se 
                                                 
23 Manifestó de los intelectuales y artistas de Cuba, dans le périodique Hoy, la Havane 8/06/61 p.2 
24 Ensembles carnavalesques 
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consacrer à l’analyse d’un complexe festif trop ample pour les outils anthropologiques, ils 
passaient à coté de nombreux aspects économiques et politiques qui m’apparaissaient 
pourtant d’une importance cruciale, soit, en se consacrant uniquement à une analyse 
symbolique, ils les décrivaient au contraire comme des événements « figés » porteurs d’une 
« tradition » immémoriale, ce qui ne correspondait ni à mes croyances anthropologiques ni 
aux réalités que j’avais observées. Cependant il faut citer le travail exceptionnel 
d'Emmanuel Le Roy-Ladurie sur le carnaval de Romans (1986), événement par lequel il 
analyse les rapports ville-campagne, ainsi que des dynamiques de lutte de classe, les 
ancrages de l'imaginaire, dégageant des lignes de sens lui permettant d'envisager la 
stratigraphie structurale de la France et, dans une certaine mesure, de l'Occident à la fin du 
16ième siècle. Une approche de la micro-histoire qui me séduit en considérant l'événement 
comme un révélateur de l'histoire profonde. Citons également les travaux, plutôt récents, 
d'anthropologues comme Daniel Fabre (1992 ) ou Michel Agier (2000) qui, à mon sens, 
dépassent habilement l'habituelle analyse liée au fonctionnalisme du désordre cathartique 
parfois mâtinée de l'explication Frazérienne du carnaval, pour cette fois l'utiliser afin de 
traiter des questions de positionnement identitaire et de transformation sociales : Michel 
Agier place ainsi la question de l’identité au cœur de sa réflexion, se fixant au sein d'un 
« bloc » afro du carnaval de Bahia afin de faire ressortir les enjeux identitaires et 
stratégiques des festivités pour un groupe considéré comme « marginal » qu’il présente 
sous trois aspects : « L'ambiguïté des rapports entre culture et identité, la sécularisation du 
carnaval dans nos sociétés urbaines, et plus généralement la relation rite-société 
aujourd'hui » (AGIER M., 2000:14).  
A l’image de ces auteurs je cherchai un moyen d’atteindre le complexe carnavalesque 
foisonnant à travers un de ses groupes, et, par une analyse de la micro-localité en détail, 
faire apparaitre des thèmes transversaux d’une importance, sans nul doute, capitale. En ce 
sens il parait essentiel de faire référence à l’ouvrage Bali, interprétation d’une culture de 
Clifford Geertz (1973) et particulièrement à son analyse du combat de coqs qui représente 
pour moi une démonstration exemplaire de toute la richesse heuristique de cette approche. 
Je commençai alors par réaliser un travail d’archive portant sur l’hebdomadaire de la 
ville de Santiago de Cuba : Sierra Maestra. J’effectuai une analyse de contenu sur un 
corpus de 540 articles à l’aide de la méthode LEXIQUE, un programme d’analyse de 
contenu fabriqué pour l’occasion sur lequel je reviendrai p.23 et dont le fonctionnement 
vous est expliqué exhaustivement en annexe (Annexe 3.3 p.517). Parallèlement à cela, pour 
débroussailler le terrain je réalisai une pré-enquête basée sur des entretiens libres avec pour 
seul critère d’échantillonnage la volonté de recueillir des informations d’individus des deux 
sexes et parcourant l’étendue des classes d’âge. En croisant ces deux types de données il 
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apparut un premier fait qui sembla significatif, à savoir, un phénomène d’uniformisation du 
discours. L’idée d’une parole « figée » s’imposait comme une première hypothèse sur 
laquelle je reviendrai dans le premier chapitre de cette recherche. Mais, et c’est ce qui nous 
intéresse plus particulièrement ici, il apparaissait également une récurrence systématique 
dans le champ des représentations associées au carnaval de la ville : une association faite à 
des groupes musicaux dénommés congas.  
Dans les 540 articles de mon corpus où le mot « carnaval » est cité, le mot « conga » 
apparaît 109 fois, fait qui explicite alors un rapport fort entre les deux entités. Mais surtout, 
dans les 116 articles où le mot « conga » est cité, le mot « carnaval » apparaît 264 fois. 
Cela fait alors apparaître un lien de subordination, une presque inclusion, du champ de 
représentations des congas à celui du carnaval. 
L’analyse des similarités révèle encore quelque chose de supplémentaire. D’une part 
qu’un espace de la ville : los Hoyos, est très fréquemment citée en référence à sa conga, et 
d’autre part, que la conga de los Hoyos  constitue un modèle des congas de la ville qui ne 
sont, elles, que peu cités en illustration de ces ensembles (je vous renvoie à la carte Analyse 
des similarités du mot « congas » en Annexe 3.3 p.517).
Six localités de Santiago ont leur propre conga: Alto Pino, Paso Franco, El 
Guayabito, San Augustìn, San Pedrito et Los Hoyos25. Elles sont réparties sur 4 grandes 
avenues: Martí, Alameda, Carretera central et Trocha  qui marquent les frontières du 
centre ville et des périphéries. Or, toutes les congas de Santiago reconnaissent, en la 
déplorant parfois, la « supériorité » de la conga de Los Hoyos, toujours citée avec moult 
superlatifs. On définit alors Los Hoyos comme le « plus ancien groupe de la ville »26 et par 
ce fait « conga mère », « le plus traditionnel », et « le plus combattant ». A titre d’exemple 
l’ouvrage Barrios, Comparsas y Carnaval santiaguero de deux « folkloristes » cubains, 
Rafael Brea et Jose Millet, dont le titre évoque, au pluriel, les quartiers et ensembles 
carnavalesques de la ville, ne traite relativement aux congas que le cas spécifique de Los 
Hoyos.  
La conga de los Hoyos est, de plus, intégrée depuis une dizaine d’années dans le cadre des 
politiques culturelles de la Nation et élevée au rang de « folklore », ce qui en fait un 
événement emblématique de l’identité collective, une identité nationale alors exportable. 
Par la consultation de la presse locale je découvris ainsi que Los Hoyos  avait été impliqué 
dans de nombreux échanges internationaux, invité à se produire au Mexique, en 
République Dominicaine et en France au cours des dix dernières années, ce que lui envient 
                                                 
25 Voir glossaire p. 449-452 pour une description succinte de toutes les congas de la ville de Santiago de Cuba. 
26 La conga de los Hoyos à été enregistrée sous ce nom en 1902 la deuxième conga à avoir été inscrite sur les 
registres de la municipalité est alors San Pedrito en 1912. 
23
avec une jalousie acerbe l’ensemble des autres groupes musicaux de la ville. Plus 
généralement, les congas apparaissaient mobilisées en tant que mode de réaffirmation de 
solidarités extérieures par des échanges entre Cuba et des pays sud-américains. Il faut 
savoir que les artistes, et tout particulièrement les musiciens, font partie des rares citoyens 
occasionnellement autorisés à voyager hors frontières, pour la réalisation de tournées de 
promotion de l’identité nationale. 
Avant de poursuivre le parcours de construction de mon objet, il faut dès à présent 
évoquer une difficulté de taille qui s’est érigée en obstacle à mes prétentions scientifiques. 
Ceci peut paraître une évidence dans le cadre d’un système socialiste cubain qui s’est forgé 
sur une réinterprétation culturelle de la Nation, mais je découvrais un environnement 
sémantiquement surchargé. Mon sujet, particulièrement en prise à des dynamiques 
internationales et considéré comme un temps fort du tourisme, avait l’avantage d’être plutôt 
regardé positivement : il constituait un intérêt compréhensible pour la culture cubaine et 
était peu susceptible de créer des méfiances révolutionnaires. Il était, dans une certaine 
mesure, encouragé tant par la population que par les autorités. Les performances étaient 
alors à la fois lieu et objet de narration, mais mon terrain était caractérisé par une 
omniprésence de discours qui le rattachaient systématiquement à des dynamiques de 
folklorisation. Je sentis la nécessité de pouvoir isoler le discours de la tradition en créant 
un outil qui le rendrait tout d’abord immédiatement identifiable par le repérage d’un certain 
nombre de mots clefs prototypiques, mais également, et surtout, de pourvoir le déconstruire 
pour analyser sa production de façon contextuelle, et son instrumentalisation stratégique. 
C’est alors que je mobilisai la méthode LEXIQUE qui m’avait permis de faires mes 
premiers pas sur le terrain et prendre conscience de l’importance de la conga (voir p.21). 
 J’avais rassemblé un corpus qui s’étendait sur 50 ans de productions journalistiques 
relatives aux congas et aux événements carnavalesques, complété d’archives coloniales des 
18ième et 19ième siècles, de discours socialistes sur l’art et la folklorisation ainsi que de 
publications à destination du tourisme. Un total de plus de 600 textes répartis sur une 
période de 3 siècles qu’il fallait pouvoir analyser. Je choisis tout d’abord d’élaborer un 
Tableau historique, conçu comme un outil et dont la portée analytique relevait de la 
description dense27, et permettait la mise en relation des représentations mobilisées avec 
des faits historiques pensés comme déterminants de leur contexte d’émission.  
Mais je souhaitais également mettre en œuvre une vision alors foncièrement systématique 
et objectivante, non pour lui attribuer le vernis de la véracité, sinon pour me permettre 
                                                 
27 Voir Annexe 7 p.569 
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d’avoir un aperçu global sur les zones limites de rupture et de redéfinition. Construire un 
outil qui pourrait également permettre une vérification de la pertinence de mon travail 
d’analyse effectué en amont; les zones de non-correspondances ouvrant évidemment en 
tant que telles des zones de questionnements particulièrement foisonnants. Ainsi c’est ma 
stupéfaction devant l’homogénéité sémantique d’un corpus, que j’avais pensé de prime 
abord comme foncièrement hétérogène, qui m’a fait réaliser les structures récurrentes 
d’organisation du discours et permis de débattre28de la construction d’une temporalité à 
mettre en relation avec l’analyse des cadres sociaux de la mémoire (HALBWACHS  M.,  
1994 [1925]), des récits de vie et des récits d’espaces. Un exercice qui me permit alors 
d’analyser les ruptures des organisations biographiques et les modes de construction 
individuelle de continuité et de permanence. 
Point méthodologique : Programme LEXIQUE29  
Ce programme travaille sur les co-occurrences dans le vocabulaire de chaque article et construit à 
partir de là des concepts qui se présentent comme des combinaisons de mots (se renforçant et/ou s’opposant) 
et, en même temps, mais parallèlement, comme des combinaisons d’articles (similaires ou différents dans leur 
contenu). Les mots-clefs sont alors ceux qui fondent les facteurs, en ce sens qu’ils participent pour une forte 
part à la construction (contribution absolue) de ces axes et sont exclusifs de ceux-ci (contribution relative). 
Les données de l’analyse sont fournies par le tableau de contingence croisant les mots avec les articles 
de journaux portant sur le carnaval. L’analyse des correspondances définit une distance entre les profils des 
modalités d’une même variable (distance entre les profils des mots, distance entre les profils des articles)  
Chaque facteur interprété fournit une liste de mots-clefs (en positif ou en négatif sur le facteur) et une 
liste d’articles-types (eux aussi en positif ou en négatif sur le facteur). 
La deuxième phase consiste à enrichir les données avec des informations supplémentaires sur les 
articles, et par l’apport d’articles historiquement très éloignés dans le temps et/ou de discours ne traitant pas 
directement de l’événement mais l’intégrant dans une dynamique plus large. Ces informations peuvent être 
relativement objectives (Date et taille de l’article, Position dans le journal, Auteur, etc.)  ou subjectives, issues 
des concepts et problématiques surgis lors de la première phase indépendante de mon analyse de contenu. Ces 
informations, peuvent, elles aussi, se décrire en termes de profils de mots et on obtient donc ainsi un 
positionnement sur les facteurs pour chaque information supplémentaire, mais sans qu’ils interviennent pour 
changer la construction des facteurs, la structure de l’univers analysé (variables passives).  
La troisième phase consiste à construire une taxonomie/typologie des articles, voire des mots, en les 
regroupant en tenant compte de leurs distances30.  
Cette taxonomie est elle-même interprétable, selon une logique cladistique, en repérant au niveau de chaque 
regroupement, les traits spécifiques de ce regroupement (les mots fortement spécifiques de ce groupe 
d’articles).   
Ce programme permit alors, dans une approche inspirée par Pouillon et Hocard, de 
dépasser l’office de concept classificatoire de la tradition en abordant le phénomène 
macroscopique de folklorisation à travers les choix individuels de répertoire symbolique et 
la variabilité des positionnements. La « tradition »,  sans cesse mobilisée dans le cadre de 
processus de légitimation, apparaît bien alors comme un processus dynamique permettant 
« l’analyse de l’aptitude au changement » (POUILLON J., 1993: 99), « un point de vue que 
                                                 
28 Voir Chapitre 1 pp.129-141 
29 Je vous renvoie en Annexe 3.3 p.517 pour une description exhaustive de ce programme LEXIQUE, son 
historique, sa fabrication, ses spécificités et ses retombées. 
30 JP Benzecri constate par exemple dans son analyse des professions de foi des députés élus en 1881 que le 
regroupement des députés coïncide quasi parfaitement avec leur appartenance politique (ceux qui disent Nation 
et ceux qui disent Peuple, ceux qui disent Liberté et ceux qui disent Egalité, ….). 
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nous prenons sur ce qui nous a précédé (…) On ne s’en sortira qu’en remettant en cause 
cette définition de la tradition comme action du passé sur le présent, et celle de son étude 
comme recherche d’une causalité que la chronologie exprimerait. En réalité ce qu’il y a 
d’inconscient dans une tradition c’est qu’elle est précisément l’œuvre du présent qui se 
cherche une caution dans le passé » (POUILLON J., 1975 : 159-160).  
Après ces premiers balbutiements j’abordai alors la conga comme un élément me 
permettant d’atteindre des spécificités du complexe carnavalesque et je choisis alors de me 
concentrer spécifiquement sur Los Hoyos. 31  
J’aurais alors souhaité pouvoir mener une étude comparative en m’intéressant 
également aux activités d’un autre groupe de la ville et mon intérêt s’était porté sur San 
Augustìn. Néanmoins il se révéla rapidement que cette ambivalence était, pour plusieurs 
raisons, impossible. Tout d’abord selon un critère lié à la résidence. Nous verrons que la 
conga est directement liée à une collectivité au sens où les relations sociales de la localité 
se révèlent déterminantes dans la pratique du groupe ; pour pouvoir comprendre les 
relations qui se jouent au cours d’une performance il faut être au fait de l’organisation 
sociale dynamique du quotidien, des modes de relations et degrés de proximité entretenu 
par les acteurs. Une connaissance qui ne peut résulter que de l’observation minutieuse et 
sur une longue durée des dynamiques de la micro-localité. Mais également, et plus 
prosaïquement, il était nécessaire d’être constamment sur place afin de pouvoir surprendre 
les activités des groupes (qui sont souvent non programmées et, même lorsqu’elles le sont 
peuvent alors débuter jusqu’à 5h plus tard que le rendez-vous initialement programmé, 
voire, être sans avertissement repoussées au lendemain ou tout bonnement oubliées). Il 
fallait donc se trouver dans l’espace de la collectivité pour être soudainement avertie, par 
les vociférations de la Corneta china, du prochain rassemblement et s’empresser de 
rejoindre, de façon improvisée, le groupe dans son parcours. Finalement, tandis 
                                                 
31 Pour réaliser mon enquête je passais alors 12 mois de résidence dans le « quartier » de Los Hoyos, y 
participant à presque toutes les activités du foyer culturel et de la conga  (dans le quartier comme hors du 
quartier), et à de nombreuses activités musicales organisées par les CDR  pour « la communauté ». Observant et 
participant également à la naissance de la conga de los Muñequitos survenue après une scission au sein de los 
Hoyos et ayant suivi leurs activités et transformations sur 4 mois. J’assistais passivement, n’ayant pas le droit 
d’intervenir dans les débats, à 5 réunions de préparation du carnaval réunissant les protagonistes et directeurs 
des ensembles carnavalesques ainsi que les directeurs des foyers culturels et élus municipaux, et complétais ma 
connaissance du groupe par l’apprentissage et la pratique d'un instrument (corneta china), ainsi que de la danse 
conga (arrollar) et, ce qui fut absolument crucial du point de vue de mon intégration au groupe, j’aurais 
l’occasion d’y revenir, je participais au réseau économique informel en vendant des cookies faits maison au 
marché noir. J’assistais également aux réunions de quartier organisées hebdomadairement par les CDR et à 
l’organisation d’événements destinés « à la communauté» ayant lieu le plus souvent dans le foyer culturel. 
J’effectuai également un retour sur le terrain du 15 juin au 29 aout 2010, pouvant ainsi assister une deuxième 
fois à San Juan, San Pedro au Festival del Caribe et au carnaval, et ainsi observer les transformations des 
« nouvelles congas » s’étant créées aprés une scission du groupe Los Hoyos lors de mon premier terrain en 
2009. Cette scission fera l’objet d’une analyse approfondie Chapitre 5 (pp.366-410). 
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qu’approchait le temps des carnavals, le développement du mythe du secret que j’analyserai 
plus en détail Chapitre 3, fit que toute participation de ma part aux activités d’un groupe 
adversaire était vécue comme une infidélité, et je fis donc le choix prudent de restreindre 
mon attention à mon groupe privilégié32.  
En fondant alors ma recherche sur le groupe Los Hoyos, le coup fatal porté à mon 
ambition anthropologique première, au sens où c’est celui qui lança l’embrayage de mon 
détachement de mon sujet initial, fut la découverte d’une incohérence spatiale. 
Los Hoyos  m’était immédiatement décrit comme un « quartier » (barrio, barriada) 
et ses habitants revendiquaient l’appartenance à une « communauté » (communidad) 
spécifique. Je décidais donc, dans un premier temps, de m’intéresser à l’espace réceptacle 
de cet étiquetage identitaire. 
Pour l’aborder, j’entrepris tout d’abord des recherches au cadastre sur les circonscriptions 
et topographies de la ville et allais m’installer dans un endroit qui m’avait été énoncé par la 
population comme appartenant à cet ensemble géographique, et dans les faits, à quelques 
mètres à peine du foyer de la conga 33(foco cultural), face à un CDR.  
Or, je m’aperçus tout d’abord que le « quartier » de Los Hoyos n’existait pas 
officiellement. C'est-à-dire qu’il ne correspondait pas à une circonscription établie, sachant 
qu’à Cuba il y a une organisation administrative déterminante qui prend la forme de 
répartition et d’assignation de la population à des districts eux même fractionnés en zones 
révolutionnaires de ravitaillement et d’affiliation professionnelle et scolaire. Chaque zone 
                                                 
32 Mon installation près du foyer culturel de los Hoyos et ma participation assidue aux activités de la conga
finirent de contribuer à ce qu’on m’associe systématiquement aux activités de ce groupe spécifique, la 
population venant par exemple fréquemment me demander des informations sur la programmation de leurs 
activités ou des nouvelles des joueurs ou habitants du quartier. J’eus néanmoins l’occasion d’observer quelques  
sorties et activités d’autres congas de la ville. De plus je connaissais les musiciens des autres ensembles mais 
les fréquentais uniquement lors de leurs activités programmées par la culture municipale. Je ne les suivais  pas 
dans les préparations du carnaval ni dans leurs activités strictement intra-communautaires. 
33La municipalité de Santiago de Cuba met à disposition de chaque conga un « foyer culturel » dans lequel le 
groupe réalise ses réunions, répétitions et certaines manifestations. C’est au foyer que répète la conga infantile, 
et qu’en période de carnaval répètent certaines comparsas de danseurs de la zone, c’est là que sont peintes les 
banderoles, et rangés les costumes. C’est également là que sont rangés les instruments, et préparées les peaux 
des tambours qui sont laissées à sécher au soleil dans son patio. Le foyer culturel de Los Hoyos est un bâtiment 
d’angle refait récemment après avoir succombé « de mort naturelle » m’a-t-on dit aux affres de l’âge. Le foyer 
donne sur l’avenue Martí par un mur percé de 4 fenêtres qui seront des points d’observation du groupe 
particulièrement prisés dela population du quartier. Il est bordé à l’Ouest par ce qui est nommé le « marché aux 
sorcière », une trentaine d’étals de marchands spécialisés dans des objets (colliers, bols, statuettes de saints etc.) 
et produits (onguents, herbes et bois, animaux vivants, etc.) servant aux cultes de la santeria et du palo. Le foyer 
est ouvert de 10h à 19h tous les jours et l’entrée est habitée par un large gardien, le bien-nommé « El Gordo », 
employé par la municipalité, qui en a profité pour installer là son commerce de bougies au marché noir et de 
change de monnaie entre « moneda nacional » et « peso convertible ». Même lorsqu’il ne s’y déroule pas 
d’activités, les passants pourront occasionnellement pénétrer dans le foyer pour utiliser les toilettes ou s’étendre 
à même le sol ombragé aux heures les plus chaudes de la journée. J’aurai l’occasion de montrer, chapitre 1, que 
le périmètre de sa façade constitue un lieu de sociabilité essentiel à la vie de la zone. 
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étant représentée par un conseil de quartier. A l’intérieur de ces zones, les individus sont 
également soumis à la tutelle d’un Comité de Défense de la Révolution. Ces CDR 
représentent alors la plus petite unité d’assignation. Los Hoyos semblait décrire un 
ensemble réduit aux barrières floues du district de los Olmos34 qui comprend lui-même cinq 
zones dont aucune ne se superposait aux définitions orales données de l’ensemble Los 
Hoyos, dans la ville. Cela, bien que le nom du quartier soit fréquemment cité par des 
individus comme leur lieu de résidence et le fondement d’un attachement communautaire, 
mais également par la presse locale en référence à des événements culturels ou à des actes 
de délinquance.  
L’« espace » est un terme polysémique qui évoque alternativement la spatialisation, la 
relation à l'espace et la relation entre espace et société35. Il peut être lié à l'aménagement, à 
l'environnement : espace vécu, espace représenté et représentation de l'espace. On voit 
facilement que ce champ s'articule sur plusieurs niveaux : celui des concepts, celui des 
catégories, celui des pratiques et des représentations; celui des contextes. Pour comprendre 
les modalités de l’attachement communautaire, associé à une spatialité particulière, il me 
parut alors crucial de partir de l’individu pour tenter de mettre en relief des trajectoires de 
sens. C’est en croisant les définitions individuelles que je pensais pouvoir mettre en 
lumière les fondations de la conception de Los Hoyos en tant qu’ensemble homogène, faire 
ainsi alterner l’individuel et le général. 
Pour faire correspondre une matérialité à cet espace, j’apportai donc tout d’abord un intérêt 
particulier à l’analyse des réseaux egocentrés. Dans le cadre de cette analyse, l’ouvrage de 
M. Gribaudi (lui-même influencé par l’approche anti structuraliste de l’école de 
Manchester) Espaces, Temporalités, Stratifications (1998) m’a été d’un apport 
considérable, ouvrage passionnant ayant l’énorme (et rare) avantage de mettre à la 
disposition du lecteur ses données de terrain et d’expliciter une méthodologie détaillée de 
ses pratiques, permettant de suivre les chercheurs pas à pas dans leurs recherches. Cette 
analyse de réseaux egocentrés offre l’avantage de permettre de dépasser les catégories 
habituellement utilisées dans la problématique des stratifications sociales en plaçant 
l’individu au centre nodal de la construction du sens. Elle se place dans un principe de 
                                                 
34 Selon les indices démographiques de L’O.N.E. (Oficina Nacional de Estadísticas) en 2008 le district de Los 
Olmos comptait 21295 habitants. L’espace Los Hoyos tel que je serai amenée à le définir contient quant à lui 
environ 3000 habitants. 
35 Dans le cadre de ces analyses j’ai trouvé un intérêt profond pour les études menées par des historiens 
médiévistes tel Didier Méhu (2007) et Jean-Claude Schmitt (2002) qui démontrent que « l'image médiévale ne 
figure pas un espace unifié mais consiste en un assemblage ordonné, et subtilement hiérarchisé de lieux 
impliquant le recours à différents modes de figuration selon les nécessités de l’acteur les lieux et leur 
qualifications n’étant jamais vus comme « neutres » mais des points dans l'espace, des moments dans le temps, 
et surtout des nœuds de l'argumentation donnant sens au social. » (SCHMITT J-C, 2002 :14), voir également 
(BROMBERGER C., RAVIS-GIORDANI G. (ed) 1976) 
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dynamique interactive, mettant en relief les mécanismes des relations sociales en insistant 
sur leur dimension temporelle. «Une variable exogène et unique qui détermine les modes 
de circulation d'une trame d'opportunités » (GRIBAUDI M., 1998 :28).  
Point méthodologique : réseaux egocentrés 
Pour réaliser cette analyse des réseaux egocentrés je fis la demande à 7 habitants résidant dans 
différents endroits du quartier (révélés clefs par les cartographies) de me décrire toutes les relations 
entretenues avec d'autres individus sur une journée, les recenser et les catégoriser. Demande répétée sur 
plusieurs jours de la semaine. Ceci permit la mise en relief du réseau relationnel/économique dans ses 
caractéristiques formelles (densité et superposition) et le contenu (composante générationnelles, 
professionnelles, anciennetés) des relations ainsi que les logiques circulatoires (rapport de genre et classes 
d’âge). Je portai par ailleurs un intérêt particulier aux seuils et frontières (mise en signifiance des seuils, 
internes, externes : qui est autorisé à franchir le seuil de la maison ? Qui reçoit-on devant la porte, avec qui 
discute-t-on plutôt sur le trottoir, quels sont les lieux de sociabilités privilégiés ?)... Un questionnement sur les 
limites pratiques de l’espace qui mettra en relief l’importance des intersections. 
Mais je souhaitai également mener une analyse qui permettrait de mettre en relation 
les différents modes de représentation de l'espace et ses pratiques, afin de pouvoir étudier 
les processus de figuration, une approche qui me semble constituer un domaine de 
recherche encore peu exploré anthropologiquement. Devant un désaccord spatial fondateur 
et pour réaliser un travail de fond sur les relations entre l’espace et la territorialité, je 
m’intéressai alors aux façons de représenter l’environnement. Ceci fut abordé à travers 
deux approches complémentaires : la demande de réalisation de sketch maps et 
d’opérations de bornages (DE CERTEAU M., 1980), produites par l’énonciation. Cette 
demande de narration de l'espace (identification, localisation et description) était alors 
également réalisée en parallèle de celle de l’apposition d’une trace graphique sur un plan de 
la ville proposé aux informateurs. 
Point méthodologique : Sketch maps 
La technique de la sketch map  que je découvris par la lecture de Thierry Ramadier (1997:177-200.) et 
l’étude de John Baird portant sur les « relations spatiales »(1979 :90-91) a été un outil extrêmement riche en 
ce qu’il permit de mettre en lumière des « caractéristiques de l'espace » liées à leur topologie et distance 
perçue comme des caractéristiques liées à leur pratique en réseau et la perception que l'individu a de son 
territoire en rapport à l'imaginaire plus large de la ville. Le rapport à l’espace s’organisait alors en termes de 
distance et de ressemblance. ce qui me rattachait à la problématique de la combinaison d'espaces cognitifs 
individuels théorisés par Lynch (1992) et Cauvin (1999) selon plusieurs optiques (environnement, 
motivations individuelles, systèmes de valeurs sociales et culturelles)  
La réalisation du graphe spatial a néanmoins posé de nombreux problèmes, raison pour laquelle loin de 
moi l'intention de m'aventurer à les nommer « cartes cognitives », ayant assurément manqué de la rigueur 
scientifique au maintien du dispositif appliqué à cette pratique. Le dessin à main levée présentait un grand 
nombre d'avantages, ne serait-ce que par la simplicité des conditions et du matériel requis pour son 
élaboration, il a cependant reçu un enthousiasme très limité chez la plupart des acteurs de sa réalisation. Par 
ailleurs, il ouvrait également de nombreux questionnements au sujet des consignes de sa réalisation. Je ne 
souhaitais pas fournir un matériel comportant déjà des repères établis pensant que cela reviendrait à imposer 
un cadre à l'enquêté qui ne pourrait que réduire la variabilité des processus cognitifs qu'il pourrait retranscrire, 
mais alors que j'avais demandé la réalisation du plan à l'aide de figures géographiques basiques (formes 
géométriques traits, points), nombre sont ceux d'entre eux qui dévièrent vers le dessin. Les représentations 
mentales du quartier et du carnaval étaient néanmoins complétées par un entretien (court) portant sur les 
modes de construction de la carte et les éléments représentés, leur placement les uns par rapport aux autres. 
Ceci fit surgir une perspective micro-locale qui fit apparaître clairement des conflits de définitions des limites 
de Los Hoyos  en rapport avec des choix d’autodéfinition de la personne, ainsi que des informations cruciales 
sur les façons de construire (délimiter, imaginer, penser) l’espace. C’est donc une méthode qu’il m’a fallut 
relativiser en interrogeant fréquemment ses propres limites (seules 15 cartes sur 38 furent utilisables), mais 
qui a néanmoins fait surgir des constantes spatiales qui se révélèrent déterminantes pour mon analyse.  
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En m’intéressant à ces marquages de frontières effectués sur l’espace communautaire
par ses acteurs, je retrouvai une représentation globale et identificatoire de la zone pourtant 
matérialisée par de nombreuses incohérences quant aux tentatives de délimitations de 
l’ensemble. C’est ce fait, conçu comme significatif, qui sera le point de départ du premier 
chapitre de cette recherche. Je me trouvais face à un problème de co-spatialité (LEVY F., 
SEGAUD M., 1983:213-214), soit, sur un même ensemble physique, la coexistence de 
plusieurs espaces imaginés par ses acteurs, qui correspondaient relativement bien aux 
réseaux collaboratifs pratiqués (Chapitre 1 p.56-74) mais formaient une mosaïque de 
micro-localités aux dimensions variables, jamais comparables à la définition de l’espace 
communautaire annoncé. 
En mettant en relation ces représentations et par une analyse pragmatique et 
phénoménologique de la construction de l’espace par le discours, je cherchai à réaliser un 
plan du quartier afin de pouvoir en faire surgir les points de repères ainsi que les limites de 
ce prétendu ensemble et établir ainsi les particularités apparaissant au croisement de ces 
types de sources et de ces opérations de balayage. Ni les réseaux sociaux, ni les relations de 
parenté, ni les représentations individuelles de l’espace ne permettaient de reconstruire 
l’attachement à un ensemble territorial conçu comme « communautaire ». J’étais très 
intriguée, mais je pris cela comme une grande chance de pouvoir m’interroger. Comment 
un ensemble social fabrique t-il son attachement à un territoire ? Quels sont les rapports 
sociaux qui construisent cette identification ?
Or c’est en effectuant une cartographie comparative qu’un véhicule de sens à travers 
cet éparpillement de signifiés fut révélé, par le cheminement orchestré par les performances 
de la conga tandis que je réalisai alors l’étendue des actions du groupe hors de son unique 
mobilisation carnavalesque. Les définitions spatiales révélaient une relation avec les 
parcours des performances. Rapport que je me proposai alors d’élucider. 
Point méthodologique : cartographies 
La première cartographie du quartier prenait comme limites la définition la plus large m'ayant été 
donnée (du Nord au Sud: de Guayabito à Trinidad, de l'Est à l'Ouest: du port à la central). Elle comportait le 
nom des rues, des places, des parcs. Inscrivait le comptage du nombre d'habitations par blocs, notait les types 
d'habitations (façades ou intérieurs, nombres de chambres, étages, coloniales ou récentes), la localisation des 
CDR (comité de défense de la révolution) et de leurs « zones» d’action. Y étaient inscrits les commerces 
officiels (marché, lieu de distribution des aliments rationnés) et les lieux connus du commerce informel (vente 
d'aliments, gravure de disques, vente de vêtements etc.), mais également les emplacements de conseils de 
quartier, les écoles, transports publiques, et lieux de rassemblement quotidien (zones de Jeux). Finalement y 
étaient inscrites les zones de répétition et de représentation des différents ensembles actifs pendant le 
carnaval. Je superposai à cette première cartographie les différentes circonscriptions de l’espace réalisé par 
les habitants en spécifiant leurs zones de résidence. Je réalisai ensuite des cartographies des parcours de la 
conga insistant sur : les espaces des activités, les types d’échanges de ses acteurs pendant la performance, le 
type de déplacement moteur ainsi que la mise en œuvre (ou non) de protections rituelles. Je compilai 
finalement ces parcours en les  juxtaposant sur un plan tout en les situant dans une perspective chronologique 
afin de mettre en relief le processus de balayage territorial parallèle au calendrier des activités et à la 
proximité du temps du carnaval.  
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C’est la découverte de ce processus sur lequel semblaient s’organiser les rapports 
sociaux pour construire un espace collectif d’identification qui allait me détourner du 
carnaval vers la problématique de la construction symbolique de la communauté (Chapitre 
1) qui s’annonçait fort alléchante. Le carnaval prenait de moins en moins d’importance et 
je me refocalisais donc sur les activités de la conga.  
Je partis alors à la recherche du territoire, dans son acception large d’« agencement 
de rapports de voisinages, de rapports différentiels définissant eux même des singularités 
au sein de multiplicités de type conceptuel aussi bien que physique » (DURING J., 
1994:130). De la localité jusqu’aux frontières infranchissables, le territoire ne sera pas 
conçu en tant que contexte d’inscription de la collectivité mais comme un processus
construit lorsque la communauté performe et communique son identité.  
Si « Lorsqu’on juxtapose les notions d’identité et de territoire, on évoque en général un 
espace communautaire, à la fois fonctionnel et symbolique, où des pratiques et une 
mémoire collective construites dans la durée ont permis de définir un “Nous” différencié et 
un sentiment d’appartenance » (JOLIVET M.J. ,LENA P., 2000 : 8), je poserai l’hypothèse 
que la conga permet l’identification à un environnement qui ne saurait pourtant être une 
réalité préexistante s’imposant aux  individus passifs, mais au contraire un produit de la 
performance. L’identification étant à comprendre au sens de Mucchielli pour lequel 
l’appartenance se construit par un processus d’identification double : à la fois identifier 
autrui et être identifié à autrui et consiste à « reconnaître quelque chose à certains signes 
pour pouvoir le ranger dans une catégorie de connaissance »  (MUCCHIELLI A., 
1986:31). Cette construction de la localité implique simultanément la construction de ses 
contextes de référence. L’espace sera alors abordé par le mouvement de la construction des 
frontières symboliques.
Je spécifie dès à présent que les groupes seront considérés distincts dans le sens où ils 
constituent des catégories spécifiques que s’attribuent leurs acteurs, la notion de 
communauté sera abordée en tant que catégorie ascriptive et je retiendrai donc la définition 
de Barth pour qui « les groupes ethniques sont une forme d’organisation sociale. Le trait 
décisif devient alors la caractéristique de l’auto-attribution ou de l’attribution par d’autres 
à une catégorie ethnique. (…) Dans la mesure où les acteurs utilisent des identités 
ethniques pour se catégoriser eux-mêmes et catégoriser les autres dans des buts 
d’interaction, ils forment des groupes ethniques en ce sens organisationnel » (BARTH F., 
1995 :211). On aperçoit déjà la filiation de cette recherche avec le paradigme ethnique. 
Ethnique est un terme qui fut sujet à de nombreux débats au sein de notre discipline (voir : 
NADEL F. 2004[1951], NICOLAS G. 1973, AMSELLE J-L. 1987, TAYLOR A.C. 1991), 
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principalement en relation aux critères pensés comme pertinents pour définir ce type de 
groupe social, et, entre autres notions polémiques, une unité de territoire occupait une 
place de choix. Mon positionnement au sein de ces réflexions est de me situer en contre-
pied de l’acception essentialiste de l’ethnie en m’appropriant l’approche de Frederick Barth 
plus particulièrement décrite dans son ouvrage Ethnic groups and their boundaries (1995) 
dans lequel la construction d’un groupe social, ici la communauté de Los Hoyos, sera 
approchée comme une forme d’interaction sociale qui repose sur l’édification de frontières 
et leur négociation en contexte.  
C’est à travers les performances de la conga que je propose d’aborder cette forme 
d’interaction. 
Les acteurs de la conga, congeros (musiciens) comme arrolladores36(danseurs), 
fragmentent les activités du groupe en 4 étapes qui ont les caractéristiques de construire un 
dispositif spatio-temporel progressif. Sur huit mois, à des intervalles fixés et anticipés par 
les acteurs, le groupe réalise des parcours spatiaux de plus en plus longs (de 1h à 8h) sur 
des espaces de plus en plus vastes (de 8 à 110 blocs). Les échanges impliquent des 
rencontres, compétitives comme collaboratives, entre individus et groupes d’individus se 
définissant comme appartenant à différents ensembles communautaires.  
-Les Recorridos ou Actividades 37 ont lieu de façon hebdomadaire de janvier à juin et 
consistent en des sorties de l’ensemble dans un espace local réduit, limité à un rectangle de 
4 blocs sur 3 autour du foyer culturel. 
-Les Visites ou Peleas38  débutent fin-juin lorsque chaque conga de la ville va aller à 
la rencontre d'un ou plusieurs autres groupes (voir calendrier des peleas en Annexe p.553).  
-L' Invasión39 au cours de laquelle, à la mi-juillet, la conga de Los Hoyos va, pendant 
de 5 à 7 h parcourir la ville entière en suivant ses grands axes pour rencontrer toutes les 
autres congas de la ville : Alto Pino, Guayabito, San Augustìn et Paso Franco,  avant de 
retourner jusqu'à son foyer. 
-Puis le Carnaval qui a lieu dans la semaine du 22 au 29 juillet40.  
Ces activités contraignent à mener une réflexion sur les «dimensions pertinentes de 
l’objet de connaissance et sur les niveaux d’analyse les plus propres à rendre raison de la 
                                                 
36 Voir définition du terme arrollar glossaire p.441 
37 Voir définition du terme  recorridos glossaire p.459 
38 Voir définition du terme peleas  glossaire p.458 
39 Voir définition du terme  invasión glossaire p.454 
40 Voir calendrier des performances Annexe 5 pp.540-554 
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construction du social » (REVEL J., 1996 :26). Elles se construisent sur un jeu d’échelles 
qui dépasse largement celui évoqué dans le cadre de la représentation d’un espace quartier. 
Non seulement la conga, au fur et à mesure de ces activités, sort progressivement de sa 
collectivité éponyme et traverse les frontières symboliques des ensembles communautaires. 
Mais les interactions auxquelles j’étais confrontée résultaient, et provoquaient, des relations 
construites lors d’interactions allant du niveau micro-local, dans la famille et le quartier, 
jusqu’au global de l’international, en passant par nombres de niveaux intermédiaires 
d’actions et d’imaginaires qui s’enchâssaient, se mêlaient et fusionnaient pour créer le 
registre de jeu à la portée des acteurs. 
L’univers de sens à parcourir semblait alors vertigineux. 
Comment mettre en œuvre une analyse de l’ici et maintenant avec la volonté de 
restituer l’aspect processuel et conserver une approche dynamique qui ne figerait jamais 
les processus, expressions « de la multiplicité des expériences et des représentations 
sociales (...) à travers lesquelles les hommes construisent le monde et leurs actions » 
(REVEL J., 1996 : 26), n’en faisant jamais des états de fait ? Comment envisager les 
limites du sens de ce qui s’annonçait déjà comme un jeu interactif de définitions du soi et 
de l’autre ? 
Mon parti pris à alors été de mettre en œuvre une approche situationnelle à travers 
l’analyse de la performance. Cette approche situationnelle s’insère dans une réflexion 
menée à la fois sur les échelles d’analyse et sur celles du recueil de données 
ethnographiques. Elle s’inspire alors de la recherche pionnière de Clyde Mitchell (1956) 
sur les Kalela, des dances tribales (Bissa) du Copperbelt. Mon enquête se développera sur 
son approche consistant à partir d’une « situation sociale » qu’est la performance pour 
réfléchir à la construction d’un groupe relativement aux processus de catégorisation sociale 
développés lors de ces interactions, et permettant alors de mettre en lumière les logiques de 
construction d’un territoire. Il faut alors se livrer à une contextualisation raisonnée de ces 
situations. Or, le contexte de mon enquête sera très différent de celui de l’enquête de clyde 
Mitchell, pour ne citer qu’une différence fondamentale, les performances congas sont un 
phénomène intrinsèquement lié à l’urbanité, nées et développées sur les relations 
entretenues par les individus envers le contexte global de la ville et inexistant en contexte 
rural, ce qui ne permet pas de faire de comparaison entre différents contextes de réalisation 
qui permettrait, en retour de comprendre les spécificités de cette « urbanité » à travers les 
transformations qui caractériserait le passage des célébration d’un contexte rural à urbain. 
Dans le cadre de ma recherche ces comparaisons devront avoir pour précédent une 
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reflexion sur la représentation d’un espace « quartier » et seront ensuite développées 
relativement aux différents parcours réalisés au sein de l’entité globale « ville ».  
Selon cette approche, chacune de ces performances « étape » sera alors conçue en soi 
et analysée séparément en tant qu’événement41. La performance42 sera alors abordée en tant  
que processus articulé sur une structure diachronique en marquant le début et la fin 
(SCHECHNER R., TURNER V. 1987) et par une approche ancrée dans l’ici et maintenant
de l’interaction et de la communication (BAUMAN R., BRIGGS C.L. 1990). La 
performance combine un pouvoir de transformation (SCHECHNER R, TURNER V. 1987) 
et un pouvoir de démonstration, car la performance implique en retour une audience43.  
Il faudra alors comprendre le processus d’identification en jeu en considérant la 
performance comme un lieu de construction et de négociation d’un sens partagé attribué à 
l’action, et comme lieu de la construction de l'interprétation individuelle de ces catégories. 
Le but étant alors de mettre en lumière le processus spécifique de cette mise en relation 
conçu comme le style spécifique de la construction communautaire. 
 Mais chaque situation devra également être mise en relation avec le contexte global 
des interactions, défini comme la chaîne de performance. 
J'ai mobilisé la notion de chaîne en ce qu'elle évoque l'idée d'une totalité  qui ne peut être 
pensée que comme la mise en relation d'une succession des situations. Chaque situation 
sera un maillon qui possède une réalité matérielle propre mais qui est pourtant 
intrinsèquement connecté à d'autres maillons, dont seul l'interpénétration permet de définir 
une réalité « chaîne », son style et ses contraintes, tout en permettant d'insister sur le 
caractère orienté de l'objet (réaction en chaine). La chaîne est également une référence aux 
« chaines de sociétés » de Jean-Loup Amselle, qu'il définit comme des « espaces imbriqués 
au sein desquels les individus vont construire, en contexte, différentes identifications les 
"limites" ethniques apparaissant de façon dynamique alors comme des barrières 
                                                 
41
L’usage du concept d’évènement sera développé et justifié dans le premier chapitre de cette recherche 
(pp.141-145)
42 Le terme performance et son néologisme « performativité » sont tirés des « performatives acts » et de la 
notion de « performativity » développée par Austin en linguistique, et des « Performance studies » forgées par 
Schechner et Victor Turner. L’approche performative, mobilisée fréquemment dans les champs de 
l’anthropologie de la danse et de l’ethno-scénographie, a été reconnue d’une valeur épistémologique pour 
l’anthropologie à la fin des années 1970, le terme fait néanmoins l’objet d’usages et de modèles variés. 
43 La performance restitue ainsi le critère de l’intentionnalité tout en évitant le raccourci analytique de la 
théâtralité, qui difficilement catégorisable, ne venait, à mon sens, que compliquer et obscurcir la réflexion.
Conga et carnaval sont des manifestations ayant de tout temps été vouées à être observées et participées. La 
performance conga ne peut jamais être associée à la pratique musicale d’un groupe isolé, même dans le cas des 
répétitions ayant lieu au foyer culturel. La conga est activement observée par le public qui se place tout autour 
du foyer, derrière les fenêtres. Cette audience est attendue par les musiciens qui jettent des regards furtifs à 
travers les vitres tout au long de la performance pour voir si le public augmente, et la foule, qui peu à peu 
s’agglutine, est accueillie par des sourires satisfaits que s’envoient les joueurs, alors appuyés de gestes 
explicites du menton vers l’extérieur.  
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sémantiques ou des systèmes de classement, c’est à dire en définitive comme des catégories 
sociales ». Se situer « à la limite » veut dire paradoxalement s’intéresser aux espaces flous 
des définitions de l’Autre et de soi, là où se mêlent les polarisations des territoires.  
Mon approche de la performance sera largement inspirée de la conception 
phénoménologique husserlienne, au sens où elle implique de s’intéresser aux différentes 
formes d’expérience (percevoir, imaginer, penser etc.) que nous construisons par notre 
confrontation aux catégories qui sont mises en relation. La performance déplace alors le 
regard d’un objet clos pour l’inscrire sur l’activité créatrice et interprétative (VLADORA 
T. 2007 :338) qui s’y construit. Elle apparaît alors comme la mise en interaction de 
subjectivités (SCHECHNER R., 2004), un espace de réciprocité des appréhensions 
personnelles d’une réalité construite par l’expérience. Mon ambition sera celle d’une 
rationalité compréhensive, au sens défini par Laplantine selon lequel  «contrairement à la 
rationalité explicative qui a pour but de décrire et d’analyser des faits, la rationalité 
compréhensive ou herméneutique montre que le rapport au réel est aussi, est surtout un 
rapport de signification et d’interprétation » (2002 :90)  
En reprenant la démarche amorcée par Martín Stokes qui annonce « musical 
performance (...) provides the means by which ethnicities and identities are constructed 
and mobilised » (1994:5), associer l’approche performative au paradigme ethnique permet 
alors de s'interroger, non pas sur la charge identitaire d'une musique44 ou d'une danse d'un 
point de vue essentialiste ou encore des valeurs dont cette musique ou cette danse seraient 
porteuses, mais de façon dynamique, afin de comprendre comment la performance est 
mobilisée par les acteurs pour construire des frontières, des distinctions. Il faudra alors 
s’interroger : Y a-t-il une cohérence  entre le processus de la construction symbolique de la 
communauté et la forme relationnelle sur laquelle  la performance construit la définition 
de soi en rapport avec l’Autre extérieur ?
                                                 
44 Questionner les pratiques musicales en vue de la découverte de leurs enjeux sociaux est un angle d’approche 
qui a été employé de nombreuses fois sur Cuba et sur les Antilles en général. Cependant ces recherches sont 
plus généralement l’œuvre de musicologues ou d’ethnomusicologues que d’anthropologues, ces études sont 
presque toujours orientées sous l’angle des « métissages » et des propriétés formelles de l’objet musical ; pour 
n’en citer que quelques unes : (CARPENTIER A., 2001), (LEON A., 1984), (ORTIZ F., 2001). Si ces 
recherches se veulent éclairantes du point de vue des dynamiques identitaires, elles sont rarement rattachées à 
l’analyse profonde d’une pratique. Il faut cependant distinguer le très intéressant Rumba, dance and social 
change in contemporary Cuba d’Ivonne Daniel (1995) qui, porté par une connaissance profonde du terrain et de 
ses dynamiques complétée par une pratique musicale et dansée personnelle de longue durée, livre une étude 
éclairante sur les rapports entre présentation de soi ,  performance  et les enjeux de la  tradition  et du  folklore 
musical par rapport aux transformations sociales de la Nation. 
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Cette approche de la performance, en forçant à une analyse de la communication en la 
replaçant systématiquement dans son contexte d’émission, ouvre de nombreux 
questionnements méthodologiques :  
De quelle façon intégrer la question de la signification musicale ?  La musique en 
tant que construction esthétique peut elle témoigner des processus de distinction mobilisés 
par les groupes lors de la rencontre ? La production musicale pourra-t-elle être ainsi 
considérée en tant que phénomène identitaire ? 
Pareillement, la danse « arrollar » qui participe des performances de la conga devait 
faire l’objet d’une attention spécifique. Mais, peut-on attribuer une signification à l’acte 
dansé ? La danse doit-elle être mise en relation à l’espace parcouru ? Les interactions 
dansées doivent-elles être envisagées en tant qu’illustrations des rapports interindividuels 
entretenus envers les membres de son propre groupe comme des groupes rencontrés ?  
Il faut de plus souligner que ces manifestations ont un caractère dramatique. Ce qui 
annonce déjà devoir accorder une place de choix à l’analyse des émotions. Par leur 
caractère démonstratif, il faudra s’interroger sur ce qu’elles expriment et tendent à signifier 
du rapport de l’individu au groupe rencontré, et à l’altérité. C'est-à-dire : Quelles 
informations sur le cadrage d’une interaction, fournit l’émotion ? 
Il me faut sans aucun doute justifier ici l’absence apparente de place fait à l’analyse 
historique au sein de mon approche voulue pourtant foncièrement dynamique. Et ce 
d’autant plus que certaines des premières attaques contre l’opérationnalité et la valeur 
heuristique de la synchronie du « présent ethnographique » (SMITH M.G., 1962:76-77) 
furent développées et établies à partir du cas des Caraïbes. Leur passé historique de 
contacts ininterrompus, et les mélanges de population, raciaux et linguistiques induits en 
font une zone particulièrement dynamique, face à laquelle on demande au chercheur de se 
placer dans une perspective oscillant entre vision micro et macroscopique, nécessitant 
inéluctablement la prise en compte des transformations historiques sous l’angle des 
stratégies sociales des groupes d’acteurs impliqués. L’Histoire étant alors pensée comme 
un outil nécessaire pour comprendre les voies de cette « hétérogénéité »45, Steward écrivait 
ainsi « Culture must be viewed historically if it is to be understood at all » (1956: 505-506). 
Or, je n’ai effectivement pas essayé de retracer un historique de la formation des groupes, 
ni même celui du développement des événements festifs. Je n’ai pas excavé une préhistoire 
du carnaval, ni même cherché parmi les cabildos46 d’esclaves, un ancêtre fondateur pour ce 
                                                 
45 Concept qui s’insère lui-même dans un débat entre sociétés « simples » et « complexes » (MINTSZ, S.W. 
1978). 
46 Les cabildos étaient des associations mises en place dès le 16 ème siecle par les espagnols pour regrouper les 
esclaves selon leur « Nation », et alors non pas leur Nation d’origine mais correspondant au lieu ou ils étaient 
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qui est aujourd’hui dénommé conga.  L’histoire sera abordée à travers l’optique des cadres 
sociaux de la mémoire (HALBWACHS J., 1994 [1925]) et ainsi à travers ses 
représentations, c'est-à-dire les cadres de la mémoire collective qui servent de réservoir à la 
mémoire individuelle. Je tenterai de comprendre leur mobilisation et leurs enjeux dans le 
contexte de l’ici et maintenant. Nous pourrons alors comprendre l’influence de ces 
narrations sur l’appropriation par les individus d’une série de marqueurs symboliques qu’ils 
manipulent en contexte pour tracer les frontières entre leur groupe et les Autres, mais 
également pour se positionner à l’intérieur de leur propre ensemble de définitions. 
Cette recherche sera structurée de façon phénoménologique selon les différents 
franchissements de limites performés au cours de la chaîne :  
La première partie intitulée le « Faire Monde » est alors la négociation du « je » et du 
« moi » (MEAD G. H. 2006 [1963] :148-191) par l’interaction avec des Autres significatifs 
que sont les individus avec lesquels on estime partager une communauté pour Faire 
Monde. 
Le premier chapitre du document aura alors pour objet d'analyser le style spécifique 
par lequel la conga construit, au niveau des représentations, une production symbolique 
dont le contenu est conçu comme particulier à la communauté de Los Hoyos.  Il s’agira de 
révéler la mise en relation spécifique au groupe, sur laquelle se construit le système des 
représentations collectives, pour pouvoir ensuite, dans le chapitre 2, analyser les espaces-
temps de la performance où seront confrontées, négociées et recontextualisées les 
perméabilités des univers symboliques qui permettent de se définir en Soi et en rapport aux 
Autres. Il s’agira ainsi de comprendre la forme relationnelle spécifique par laquelle se 
développe le processus d’identification au groupe pendant la performance. Y a-t-il une 
configuration particulière qui permet la transformation par l’individu des phénomènes en 
objet de connaissance ? Qu’est ce que cette configuration nous révèle sur les modes 
d’appartenance au groupe Los Hoyos ?  
La deuxième partie « Se construire en rapport à l’Autre » consiste en la négociation 
de cet « être ensemble » mis en relation à d’autres constellations de références. La chaîne 
de performances sera alors abordée en tant que cadre de communication culturelle. Il 
                                                                                                                                                                 
montés dans le bateau qui les emmenaient vers les Caraïbes. Ces cabildos constituaient pour les esclaves un lieu 
d’entre-aide financière mais également un lieu ou ils pouvaient pratiquer leurs religions et rituels. Le jour des 
rois (épiphanie) chaque cabildo réalisait une procession jusqu’au gouverneur de la ville auquel ils devaient 
réitérer un serment d’allégeance. Ces défilés sont souvent associés aux ancêtres du carnaval et les cabildos à 
ceux de la conga. Je vous renvoie au glossaire p.444 pour une définition plus exhaustive de ces associations. 
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s’agira de comprendre comment ces identités se négocient « à la limite » des espaces de 
définition et construisent interactivement un ensemble d’identification plus large qui 
dépasse le noyau identitaire des communautés.  
La chaîne de performances va permettre de prendre en compte les contraintes de l’action, 
les logiques de son agencement, mais surtout de comprendre le processus d’identification à 
travers la mise en lumière d’une forme spécifique de rapports avec autrui. Il y aura deux 
moments essentiels pour l’analyse : d’une part, celui de la nécessité contextuelle d’édifier 
des frontières symboliques, le moment de l’identité, et d’autre part le moment de cette 
édification elle-même: l’invention et la communication culturelle qui se définit toujours en 
rapport au cadre précédent. C’est le processus appelé par Barth la « construction sociale 
des différences culturelles » (BARTH F., 1995 : 211).  
C’est dans une approche constructiviste de l’identité, portant sur les processus identitaires 
eux même et non directement centrée sur leurs contexte ou enjeux, que va se développer 
mon projet intellectuel. Pour ce faire il me faudra suivre la progression des performances 
au cours desquelles le groupe Los Hoyos sort de sa construction territoriale pour aller au 
contact d’autres espaces d’identité. 
Dans le chapitre 3 c’est à partir des séquences relationnelles que j’envisagerai les 
performances et à travers cela tenterai de répondre à ces questionnements : En mettant en 
relation la forme et le contenu des échanges est il possible de mettre en lumière les 
spécificités du processus de catégorisation progressive de l’altérité et de l’appartenance ? 
La chaîne de performances a-t elle un  caractère orienté ? C'est-à-dire : retrouve t’on, à 
mesure que le groupe Los Hoyos  va se confronter à d’autres ensembles identitaires, une 
forme relationnelle qui demeure identique dans le processus de se transformer ? Peut-on 
théoriser la chaîne en tant que système ?  
Analyser le caractère orienté de la chaîne permet de comprendre la communication 
culturelle non seulement par son contenu mais par son mouvement. Les différentes 
communautés pourront être abordées dans le sens d’une continuité, celle du jeu sur la 
frontière, et je mettrai alors en question le caractère génératif47 des ensembles 
communautaires.  
Le chapitre 4 visera à prendre de la distance par rapport à la chaîne en étudiant des 
« ajouts festifs », des performances construites de façon récente auxquelles participe la 
                                                 
47 « Génératif » est employé en référence aux sociétés génératives de Balandier, c’est un terme qui introduit une 
distinction vis à vis de la notion de « reproduction ». La réalité sociale étant alors conçue comme le fruit d’un 
processus continu et en aucun cas stabilisé (BALANDIER G. 1974). 
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conga de los Hoyos, à  travers deux cas: les performances réalisées à destination du 
tourisme que les acteurs circonscrivent dans une sphère isolée de leur pratique, et le 
Festival del Caribe48, intégré cognitivement par les acteurs à la chaîne. Il s'agira d'une part 
d'aborder la dimension de changement programmé qui permettra alors d'atteindre la 
transformation du dispositif de la chaîne de performances relativement à des 
problématiques contemporaines (concevoir la pluralité des contextes des performances afin 
de faire apparaître les espaces de sens transversaux qui seraient ouverts à la négociation des 
acteurs),  d'autre part, en analysant  la spécificité des relations qui sont construites entre 
populations  (ajoutent-elles des modes d’identification spécifiques aux processus de 
construction et de définition de soi ?) relativement aux critères d'intégration au sein de la 
chaîne de performances, d’approfondir ma connaissance des logiques de la chaîne elle-
même.  
Par ce cheminement tortueux et ces questionnements en rafale, le carnaval fut abandonné 
tandis que la conga révélait l’étendu de sa complexité pour devenir un objet à part entière, 
c'est-à-dire, à partir duquel construire une totalité. 
« La conga de Los Hoyos : performer les limites du soi et de l’Autre » 
                                                 
48 Voir  glossaire p. 441 
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PREMIÈRE PARTIE 
« FAIRE MONDE » 
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Introduction 
Après avoir été un concept clef de l’anthropologie comme de la sociologie pendant 
une bonne moitié du vingtième siècle (NISBET R.A., 1966), la  communauté  est 
aujourd’hui, sinon véritablement honnie par les chercheurs, du moins accompagnée d’une 
aura tenace de suspicion. Son maniement à tout vent par le grand public, son parfum 
organique, et sa vocation présumée d’holisme en font une caricature nostalgique d’une 
entité solidaire baignée dans la béatitude stagnante. Un concept tombé en désuétude et 
auquel on ne saurait accorder de valeur scientifique.  
Mon propos n’est pas ici de retracer sa mise au ban progressive49, pas plus de militer 
sur un large spectre pour sa réhabilitation. Lorsque j’emploierai le terme communauté ce ne 
sera pas dans l’idée de partir à la quête de « relations authentiques », mais en partant de son 
opérationnalité en tant que terme émique porteur d’une intention relationnelle, un concept 
frontière, créateur à la fois de similarité et de différence. Son utilisation massive et sans 
cesse réitérée par un groupe pour se représenter me poussait alors, en suivant le 
questionnement Geertzien, à me demander “Que diable croient-ils fabriquer?” (GEERTZ 
C.1973 : 58). 
Je considererai ainsi tout d’abord la communauté « imaginée », au sens de Benedict 
Anderson50 «all communities larger than primordial villages of face-to-face contact (and 
perhaps even those) are imagined. Communities are to be distinguished, not by their 
falsity/genuineness, but by the style in which they are imagined » (1991:15). Cette première 
partie sera ainsi consacrée à la recherche du style de cette communauté, alors conçue 
comme une réalité subjectivement construite par ses acteurs. C’est ce que j’ai nommé, en 
référence à la phénoménologie husserlienne, le Faire Monde.
Dans le premier chapitre de cette partie : La construction symbolique de la 
communauté, je m’inspirerai des analyses menées par Antony Cohen (1985) pour lequel la 
communauté  imaginée  offre à ses acteurs la possibilité de fabriquer de la signification 
                                                 
49 Pour une recherche exhaustive sur l’emploi du concept de communauté en sciences sociales je vous renvoie à 
(SCHRECKER C., 2008) et  (CHEVALIER S., 2007) 
50 Qui lui s’interroge sur la question identitaire portée au niveau des nations. 
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(1985 : 18-19). Je m’attacherai à montrer comment, si le groupe est fondé sur un répertoire 
de représentations articulées autour de « symboles » identificateurs, ce que Cohen nomme 
une « communalité de formes » (idem: 20), ce qui est attaché à ces symboles ne fera pas 
l’unanimité. Par exemple si la conga est « guerrière », son caractère pourra être associée 
tant aux Mambises51 indépendantistes, qu’aux esclaves, aux barbudos de Fidel, mais 
également aux gangs californiens ou aux vikings. Néanmoins, si Antony Cohen s’intéresse 
peu aux aspects de la structure sociale, ma démarche fut au contraire de m’y attarder afin 
de montrer comment les relations de parenté, la représentation historisante du groupe dans 
une temporalité de longue durée, et son ancrage territorial, non seulement ne présentaient 
pas d’uniformité de définition d’un individu à l’autre, mais faisaient l’objet de multiples 
interprétations. Je montrerai ainsi le caractère construit de ce qui était auparavant considéré 
comme les éléments objectifs des liens communautaires (REDFIELD R., 1955). 
La relation que la collectivité  Los Hoyos  entretient avec l’espace sera étudiée avec 
attention. Pour cela je porterai un intérêt particulier à la notion de réseau et aux 
caractéristiques individuelles des processus de catégorisation, mais également aux liens 
affectifs entretenus par les individus au quotidien ainsi qu’à leurs conceptions de 
l’intimité52. Cette approche permettra de démontrer l’étendue des variations 
interindividuelles dans la définition d’une spatialité réceptacle de la communauté.  
Mais, c’est également en portant un intérêt particulier aux discours portés sur l’espace 
que nous pourrons atteindre la spécificité de la construction territoriale. Dans une 
perspective phénoménologique qui considère l’individu comme constructeur de sa réalité, 
c’est à travers l’acte d’énonciation, en mettant en relief les modes d’organisation du 
discours, les rapports de proximité et de distance et l’interaction des récits de vie et des 
récits d’espaces, que nous pourrons comprendre les liens que l’individu entretien avec son 
environnement, les modes de configuration et la complexité du processus d’identification à 
une communauté territorialisée.  
Cette analyse me permettra de démontrer que la définition globale de Los Hoyos, 
articulée autour d’éléments individuels, et dès lors subjectifs, est construite par un système 
associatif qui lui donne son style spécifique en mettant en relation spatialité et conga. La 
communauté émergeant alors de cette mise en relation, dont j’analyserai les processus et 
spécificités.  
                                                 
51 Voir définition du terme Mambises, glossaire p. 455-456 
52  En ce sens je vous renvoie également au concept de communauté personnelle de réseaux  (PAHL R., 2006) 
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Une fois cette mise en relation établie, le deuxième chapitre de cette partie abordera 
la communauté à travers son expérience (BRUNER, E.M, TURNER V. 1986). Je partirai 
cette fois d’une performance d’un recorrido de la conga et de l’analyse de l’espace, alors 
construit et approprié par les interactions des acteurs qui y participent. Il faudra tenir 
compte de la dimension temporelle et du caractère cyclique de ces performances dont le 
déroulement s’effectue dans une géographie préétablie que nous découvrirons néanmoins 
chaque fois recontextualisée. J’analyserai alors les logiques de circulation en tant que mode 
particulier d'inscription territoriale, mais également les pauses et espaces de transitions, 
moments clefs de l’appropriation de l’espace et de la reconfiguration du groupe par ses 
acteurs. Ce faisant c’est par une approche originale centrée autour d’un exemple précis des 
modalités d’investissement du lieu que nous aborderons l’expérience de la communauté.  
Inspirée par Abrahams qui prône de « seek the techniques by which the individuals in 
some sort of collectivity develop ways of acting that will authenticate both the actors and 
the group simultaneously » (idem:45), le focal de mon analyse sera porté sur les techniques 
musicales et dansées et leurs dimensions sensibles. La communauté sera ainsi abordée à 
travers les perceptions de ses acteurs et ce faisant nous atteindrons la spécificité des 
relations entretenues à la fois entre les individus acteurs de la performance et entre la 
collectivité et l’espace parcouru. 
Finalement j’envisagerai l’expérience au sens de Kaepferer soit « performance and 
the structuring of meaning » (1986 :189) et ferai alors des incartades dans l’apprentissage, 
car c’est à travers  les modes de transmission que nous pourrons comprendre la dimension 
performative des savoirs et son inscription double, à la fois dispositif communautaire et 
lieu d’expression de l’individu, par son ressenti et son interprétation en contexte.  
En suivant le mouvement de la communauté  nous pourrons alors danser sur la 
frontière du proche et du lointain. 
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Chapitre 1 
LA CONSTRUCTION SYMBOLIQUE DE LA 
COMMUNAUTE 
Ce premier chapitre vise à mettre en relief et analyser les articulations de 
l’appartenance identitaire énoncée spontanément par les informateurs en rapport à ce qui 
semble être une unité territoriale : Los Hoyos. Mon hypothèse étant que la conga est un 
acteur essentiel de la construction de cette appartenance. Mais : Quel est le processus de la 
construction sociale de l’espace Los Hoyos ? Par quelles modalités la conga est elle 
impliquée dans la construction identitaire du groupe ?  
Je démontrerai tout d’abord que cette identification à Los Hoyos, au fondement de la 
construction identitaire à la fois de l’individu et du collectif, est bien plus complexe que la 
revendication d’un ensemble fondé sur une unité de résidence. La délimitation de 
l'environnement se révélera ainsi être une entreprise problématique et présentant des 
opérations de bornage loin de fournir des frontières homogènes.  
Pour comprendre les modalités et processus de l’identification, il faudra mettre en 
œuvre une analyse phénoménologique des relations entretenues par les individus avec leur 
environnement (HOYAUX A-F., 2006: 271-285), ce qui implique de pouvoir concevoir le 
caractère interprétatif du rapport au monde et de réfléchir sur la production de signification 
visant à établir des rapports de proximité versus distance. Pour y parvenir, je choisis alors 
de procéder à une technique spécifique de doubles entretiens53. L'analyse de contenu 
consista ensuite à relever à la fois les catégorisations statiques : le repérage absolu
(toponymes, coordonnées spatiales) et le repérage relatif c'est à dire les opérations 
énonciatives  par lesquelles l'individu met en relation ces éléments (mouvements 
dynamiques) et qui permettent d'apercevoir l'opération de configuration construite par 
l'individu sur son environnement.  Cette méthodologie fut complétée par une analyse 
                                                 
53 Voir l'Annexe 3.1 pp.486-489 pour une description détaillée de ce procédé 
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sémiotique de la structure narrative des récits identitaires et de la description de l'espace, 
avec un intérêt particulier porté aux procédés toponymiques. J'analyserai ainsi la portée et 
la logique des opérations spatialisantes (DE CERTEAU M., 1980) afin de mettre en 
lumière par l’analyse des intrications entre récits de vie et récits d’espace, les articulations 
spécifiques par lesquelles les individus se pensent et structurent leurs existences 
environnementales.  
Je m'attacherai ensuite à l'étude de la forme des liens et relations structurant les 
rapports entre les individus. J'analyserai ainsi, essentiellement à travers les sketch maps et 
les réseaux egocentrés, le type de pratiques et de logiques relationnelles permettant de 
définir une unité territoriale singulière et support de l'identification. Il s’agira alors de 
reflechir sur l’inscription spatiale de la sociabilité, permettant la définition d’une localité. 
Une dernière précision avant de rentrer dans le vif du sujet : les citations tirées 
d’ouvrages scientifiques en anglais seront laissées telles quelles dans le manuscrit, tandis que 
les citations tirées d’ouvrages scientifiques en espagnol seront traduites. Les citations tirées 
des entretiens réalisés avec mes informateurs seront traduites en français dans le corps du 
manuscrit, tandis que la version originale, en espagnol sera renvoyée en bas de page. Dans 
certains cas de discussions informelles avec mes informateurs j’ai pris malheureusement 
directement la traduction en français, en quel cas seule cette version apparaîtra. 
Par ailleurs, sauf dans le cas ou l’informateur m’avait expressément énoncé l’envie de voir 
son nom figurer dans ma recherche, les noms ont été changés. Je ne suis pas à même de juger 
du rayon de diffusion de cette thèse, mais il m’a semblé que la prudence était préférable. 
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A) Une appartenance territoriale ? 
L’analyse des récits relatifs à l’énonciation catégorielle « Je suis de Los Hoyos»54, fait 
apparaître des logiques de présentation de soi articulées autour d’une superposition de 
récits dont le statut énonciatif diffère. Je vais ici appliquer une approche phénomènologique 
aux entretiens, dans le sens ou j’analyserai les énoncés en tant que « mapping efficace de 
l’espace » (MONDADA L., 2000 : 61). 
1-Discours distancié et réification 
Les habitants du quartier vont manipuler une terminologie particulièrement forte et 
imagée pour décrire le lien qui les unit à leur environnement : « Salir de » « raices »55, 
termes participants de la rhétorique de l’enracinement dans la stricte acceptation du rapport 
de l’individu à un lieu. Mais également : le quartier « circule dans le sang », dit on en 
frappant par deux fois le pli du coude gauche de l’index et du majeur de sa main droite 
tendus ; la communauté est « véhiculée », affirme-t-on. C’est une filiation revendiquée qui 
naturalise le groupe et le symbolise comme une entité homogène. Mais, si, lors des 
premiers mois de ma vie cubaine, j’avais rapidement réussi à établir des relations 
superficielles avec mes voisins, permettant une certaine communication, je me trouvais 
néanmoins confrontée à la réitération presque à l’identique d’un discours figé, portant sur 
l’énonciation de valeurs explicites, principalement liées à la richesse du patrimoine culturel 
local et national ; un discours rompant drastiquement tant avec le niveau de langue que la 
construction syntaxique des interactions quotidiennes observées, et itérées pour n’importe 
quelle question posée au sujet du quartier :
- Cela fait longtemps que tu vis dans le quartier? 
 - Le quartier est comme une matrice dans la ville, notre identité est locale et nationale, la conga a une 
trajectoire historique, elle fait partie du processus de notre histoire, c’est une modernité culturelle pour un 
quotidien de nos valeurs identitaires56 (Maria Estrella, CDR de la zone)  
-Parle-moi de Los Hoyos … 
-Ce quartier combattant est très représentatif de notre idiosyncrasie populaire, ici nous faisons la 
preuve pragmatique de notre identité traditionnelle, de notre patrimoine culturel57 (Fulano, musicien de la 
conga, plombier)  
                                                 
54“Soy de Los Hoyos” 
55“Sortir de” “racines”. 
56Hace mucho tiempo que vives aquí en el barrio? : “El barrio es como una matriz en la ciudad, nuestra 
identidad es local y nacional, la conga tiene una trayectoria histórica, es parte del proceso de nuestra historia, 
es una modernidad cultural para el cuotidiano de nuestros valores identitarios” 
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-Tu travailles ici à Martí? 
-« Parfois, mais, je travaille pour la communauté, pour le quartier, pour pouvoir poursuivre la pensée
révolutionnaire, pour le futur, pour que les générations futures profitent des possibilités de notre effort 
révolutionnaire, de notre beau patrimoine culturel. Nous nous unissons pour réaliser l’unification, notre 
massification ».58 (Oscar, vendeur d’herbes au marché de la rue Moncada) 
Les informateurs utilisent de plus la pratique discursive de la mise en comparaison 
pour accentuer les vertus valorisantes de l’ensemble, faisant alors appel à un « avant » 
décrit de façon fortement négative «Ici nous sommes tous des travailleurs qualifiés et 
combattants. Il n’y avait pas cette qualité de personnes avant»59  « Grâce à la révolution 
qui a éradiqué l’analphabétisme, maintenant tout le monde ici a une éducation »60.  
Lorsque je leur souligne que leurs récits de vie ne sont pas à la première personne on 
me souligne sèchement : « c’est normal car je suis de la communauté » et quand je leur 
demande qui fournit cette définition de leur espace social, ils me répondent : « c’est notre 
tradition » ou encore « ca a toujours été comme cela », parfois même, « cela nous vient de 
notre héritage rebelle ». Ce discours identitaire est strictement défini et certains mots 
devront ainsi être maniés avec précaution ; lorsque je leur demande de m’expliquer plus en 
profondeur leurs propos, mes informateurs iront, par exemple, toujours chercher dans le 
dictionnaire (gardé au CDR) les définitions des mots « tradition » « folklore » 
« idiosyncrasie » ou encore « syncrétisme ». 
C’est une narration qui recoupe la propagande révolutionnaire et caractéristique d’une 
 « obsession identitaire » (AGIER M. 2000 :204) aisément compréhensible du point de vue 
de l’isolation cubaine (géographique, idéologique et économique61). L’identité nationale, 
pensée unificatrice au nom des valeurs socialistes, s’est forgée en invoquant un 
nationalisme obligatoire et surpuissant, « La patrie ou la mort »,62 par un discours 
identitaire global fréquemment énoncé par les medias, dans les écoles, illustré par des 
peintures murales, affiché dans les centres de travail, et réitéré lors des commémorations 
officielles. Ces discours sont organisés par un dégradé identitaire effectué sur plusieurs 
niveaux, des échelons secondaires d'identification sont ainsi valorisés au nom de leurs 
particularismes révolutionnaires. Et l’on retrouve alors ces spécificités régionales 
                                                                                                                                                                 
57 Háblame de Los Hoyos: «Ese barrio luchador es muy representativo de nuestra idiosincrasia popular, aquí 
hacemos la prueba pragmática de nuestra identidad tradicional, de nuestro patrimonio cultural.” 
58 Trabajas aquí en Martí?: “A veces, pero, trabajo para la comunidad, para el barrio, para poder seguir con el 
pensamiento revolucionario, para el futuro, para que las generaciones futuras disfruten las posibilidades de 
nuestro esfuerzo revolucionario, de nuestro bello patrimonio cultural. Nos unimos para hacer la unificación, 
nuestra masificación” 
59 “Aquí somos todos trabajadores calificados y luchadores. No había esa misma calidad de gente antes de la 
revolución” 
60 “Todo el mundo tiene educación ahora gracias a la revolución que erradicó con el analfabetismo “ 
61 Voir tableau historique en Annexes 7 p.569 
62 « Patria o muerte »   
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mobilisées dans les discours portés sur le quartier : « hospitalier » « berceau de la 
révolution »63. 
Pour Lussault : « l’identité spatiale exprime une logique de séparation, de 
classification, de discrimination d’entités signifiantes au sein du monde des phénomènes. 
En effet, exciper [faire état] de l’identité d’un objet spatial (quel qu’il soit), c’est 
entreprendre de le distinguer , au sens fort du mot , en postulant qu’il peut être repéré et 
reconnu à certains signes qui d’emblée le particularisent ; on le pose alors en une place 
singulière dans l’ensemble constitué par la mise en série de tous les objets spatiaux (…) 
L’identité a des attributs de position (le site, la situation, les limites de l’objet spatial cible 
du discours identitaire)  (…)  des attributs de configuration ( l’organisation materielle de 
l’objet) (…) des attributs de substance et de valeurs( l’organisation idéelle de l’objet) » 
(LUSSAULT 2003 :480). Dans Los Hoyos, la mémoire s’accroche au lieu par la toponymie 
qui ancre dans le quartier les éléments de cette rhétorique identitaire. Ayant participé à 
l’établissement d’emblèmes requis pour légitimer une nouvelle prise de pouvoir politique, 
ainsi que l’écrit Jourde « Inventer un monde c’est déjà le nommer, inventer des noms » 
(1991 :199), les toponymes sont des vestiges qui illustrent ce qu’on a voulu conserver des 
différentes époques, selon le procédé de retouches successives évoqué par Martínelli qui 
précise :  «  Le mode d'existence du lieu-dit constitue un cadre assez souple du point de vue 
historique (…) Ils sont porteurs de processus, d'états, de choix du groupe local dont la 
conservation n'est assurée que dans la mesure où de nouveaux événements localisés ne 
viennent pas les expulser du répertoire communautaire" (1981 : 24). Baptisées par les 
autorités coloniales lors de leurs fondations, acquises par la lutte et alors renommées par les 
Mambises sous la néo-république, puis finalement par le gouvernement castriste, les 
plaques de rues constituent ainsi de véritables palimpsestes où s’enchevêtrent, quant elles 
ne se recouvrent pas, les différentes strates d’appellations. Des (re)nominations alors 
retenues pour leurs capacités à condenser une identité valorisée (ANTHEAUME B, 
GIRAUT F., 2005). A titre d’exemple, la rue du foyer culturel de la conga de Los Hoyos, 
dénommée « calle de la Batalla de Torrijos »64 sous la colonie espagnole, garde la trace de 
son changement de nom sous la république en « General Portuondo »  par une plaque de 
marbre qui perdure au coin de la rue Trinidad tandis qu’elle à été rebaptisée « calle 
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 “Santiago rebelde” “Hospitalidad del oriente””Santiago hospitalaria” “Santiago cuna de la revolución” sont  
 des maximes constamment mobilisées pour représenter, sur un echelon national, la ville de Santiago de Cuba. 
64 En référence à une bataille menée dans la province de Tolède et gagnée par le roi d’Espagne Alfonso VIII 
contre les musulmans. 
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Moncada » après la révolution socialiste, en référence au général de la guerre 
d’indépendance. C’est cette dernière appellation qui est utilisée par les habitants65.  
C’est par ailleurs une zone surchargée sémiotiquement par un amoncellement de 
plaques commémoratives et dans laquelle il y a une récurrence de légendes spatiales. On y 
mobilise une mythologie révolutionnaire construite autour de personnages légendaires, 
l'environnement produit et réactive des références constantes faites envers des  symboles  
nationaux que sont les différents héros de l'indépendance : Moncada, Cespedes, Jose Martí, 
les esclaves révoltés et autres valeureux Mambises ; ou encore de la révolution socialiste 
Cienfuegos, Fidel et ses barbudos qui y auraient vécu et/ou auraient côtoyés les lieux. C’est 
une construction symbolique véhicule d’une fonction d’enracinement. Ces figures 
légendaires sont intégrées au quotidien car connectées à différentes instances et 
infrastructures ayant perduré ; lieux habités portant les plaques commémoratives du 
passage de leurs anciens habitants plus prestigieux, écoles fréquentées, rues nommées en 
leur honneur.  
Bien que l’espace Los Hoyos ait un peuplement relativement récent et très homogène 
(voir recensement Fig.6 p.71) lié à l’exode rural de 1959 ayant suivi immédiatement la 
révolution castriste. Lorsque les habitants évoquent leur environnement ils l’intègrent dans, 
et s'approprient par ce biais, un historique très large. La dimension spatiale de la mémoire 
acquiert ici un rôle fondamental dans l’identification au groupe Los Hoyos. Un lien direct 
est établi entre ces « super ancêtres » illustres et l’individu par la participation à un même 
ensemble. Par la pratique des lieux et de l’espace, souvenirs individuels et mémoire 
collective s’entremêlent et instaurent non seulement une continuité mais également un 
patrimoine partagé ; un héritage.  
Les narrations des individus apparaissaient porteuses d’une intentionnalité relative à 
l’environnement et relevant de la réappropriation du discours socialiste. C’est un discours 
symbolique objectivé, bien que spontané, qui reprend les caractéristiques d'un discours 
écrit. Il fait ainsi partie de la catégorie « entre guillemets » du symbolisme défini par Dan 
Sperber (1974). L’invocation systématique de ce discours distancié est alors de l’ordre de 
la stratégie, c’est une construction idéalisante porteuse d’une fonction défensive : le mythe 
vient légitimer les fondements culturels du groupe relie celui-ci à des « vérités » 
socialistes ; il justifie ainsi l'occupation d'un territoire. Ce discours permet, de plus, à 
l’individu de conserver l’interaction à une distance de sécurité, garde-fou normatif offrant 
                                                 
65 Dans d’autres cas ce sera la nomination précédente qui sera conservée par les habitants, comme par exemple 
dans le cas de la rue rebaptisé suite à la révolution « Carniceria » à laquelle on préfère toujours néanmoins 
l’appellation républicaine « Pio Rosado » qui figure toujours sur certaines plaques de rues. 
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un répertoire de qualificatifs définitoires. Le passé est utilisé en tant que ressource, c’est 
dans l’esprit de ce qui a été théorisé comme l’ « invention des traditions » (HOBSBAWM 
E., RANGER T.O., 2006[1983]) ; une construction du passé significative par rapport à des 
influences contemporaines. 
D’un point de vue cognitiviste ce discours révèle néanmoins un point qui apparaît 
pour moi fondamental : pour évoquer le quartier les individus mettent en œuvre un 
mécanisme de Quotation (BLOCH M. 2004 :68) ou Déférence (BURGE T., 1986). 
L’acteur émet un discours qui sort du contexte spatio-temporel présent. Son intentionnalité 
n’est pas véritablement dirigée vers le contenu narratif mais sur la relation induite par la 
mobilisation de ce discours articulé et validé par le recours à une autorité supérieure 
correspondant à ce que Abrahams nomme la rhétorique autoritaire  (ABRAHAMS 
R.D.,1986 :46) et dont la nature reste peu claire : « tradition » « héritage » « rebelle ». Ce 
discours implique la mise en œuvre d’une mémoire sémantique (LAIDLAW J., 
WITEHOUSE H. 2004 :04) c'est-à-dire offrant des représentations mentales d’ordre 
général. L’appartenance territoriale, mobilisée spontanément dans la présentation de soi
(GOFFMAN E., 1990[1959]) apparait ainsi relever tout d’une vision totalisante. Nous 
voyons donc que l’appartenance communitaire, perçue comme un ordre naturel, cristallisé, 
s’ancre dans un processus de réification (REMOTTI 1999 : 651). C’est un discours 
identitaire collectif véhicule de l’énonciation de l'unité, par la naturalisation ou 
essentialisation de la communauté.  
2- Un espace approprié par le ressenti, une distinction ? 
Néanmoins l’analyse de contenu révèle que ce discours distancié n’est pas 
contradictoire avec l’expression d’une relation intime des habitants du quartier envers leur 
environnement local. J’observe la récurrence des adjectifs possessifs « mi », « nuestro » 
barrio, « nuestra » communitad, et l’énonciation d’une relation affective aux espaces, 
caractérisée par les réductifs affectifs «-ita » « -ito » (« parquecito », « callecita » etc.)  qui 
leurs sont appliqués. 
L’analyse révèle de plus un agencement des récits construit par la mobilisation 
constante de marqueurs identitaires « pour moi », « selon moi », « moi je pense que », « je 
crois que » « par rapport à moi », associés alors à la satisfaction de besoins ayant trait à 
l’exercice de son humanité sensorielle « je m’y sens bien » avec une très forte récurrence 
du champ lexical du « pouvoir » accolé à des capacités interactionnelles et 
communicationnelles « je peux », « me permet de » « m’offre la possibilité de » « Cela me 
donne l’opportunité » de « m’exprimer », d’« être » « d’échanger ». La localité se fonde 
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alors sur une expérience individuelle dont la profondeur de l’ancrage, et son caractère 
définitoire, est révélée par l’inscription lexicale dans l’univers sensitif. Néanmoins, 
pareillement au discours d’ordre distancié, cette analyse révèle une implication du lieu dans 
une recherche de sens plus général, car ainsi que l’écrit Hanna Maleska-Peyre, les 
« descripteurs identitaires » sont liés à « des représentations sur ce que sont ou doivent 
être les choses, traduisant elles-mêmes les significations qu’ils projettent sur elles et qui 
renvoient à un sens général, le plus souvent implicite attribué à l’existence » (1999 : 22).  
En parallèle, les entretiens de type séquences de vie, révèlent, d’un point de vue 
sémiotique, une structure narrative organisant un discours sur le quartier. Les récits 
identitaires sont sans cesse ponctués de lieux réels. Répondant à la question des origines, 
les récits de vie sont spatialisés et, la mémoire, dynamique, circule sous forme de parcours. 
En voici un exemple : 
Luìs me dit : « J’ai fait mon école primaire, j’ai fait mes premières études dans la 
petite école numéro 8 qu’on trouvait au coin de Moncada et Martí, jusqu’au 7ième grade, je 
suis rentré à la supérieure quand, avant le triomphe de la révolution , cela s’appelait 
“supérieur”, maintenant avec la révolution ça s’appelle “seconde basique”, dans la 
numéro 2 , située sur Pio Rosado entre la rue Hobre Carne et San Geronimo. Évidemment 
je suis né dans ce quartier, rue Moncada, ça se voit non? , et mes parents étaient d’ici 
aussi (…) J’ai rencontré ma femme près du cimetière, j’allais apporter une offrande 
florale à un de mes oncles, ils disent que « les mauvais insectes ne meurent pas » mais au 
final ça lui est arrivé quand même ! L’année…je crois …89. On a passé un an à se 
rencontrer dans ce petit parc là et sur les bancs de Martí, à l’ombre….mais quelle chaleur 
il faisait en ce temps là ! Au final on s’est mariés à Cespedes (…) L’année 94 grâce au 
camarade Bandera , Feliz Bandera le directeur de la conga mais à l’époque il était chef de 
percussions , il m’a donné le poste de responsable pour les carnavals de la commission 
d’ordre et des marraines, ça c’était en 94-95 (…) depuis que je suis à la retraite pour 
maladie , et parce que maintenant j’ai plus de temps, ma vie est au foyer, dédiée au 
quartier. »66   
La récurrence de traits orientationnels (LYONS J., 1970): pronoms personnels et 
démonstratifs, adverbes de temps et de lieux, met alors clairement en relief un énoncé 
égocentré.
Les narrations portées sur l’espace collectif apparaissent structurées par des repères 
absolus qui prennent la forme d’infrastructures qui explicitent l’environnement comme un 
                                                 
66 « Hice mi primaria, hice mis primeros estudios en la escuelita numero 8 que se encuentra en Moncada y 
Martí, hasta el 7 grado, ingrese en la superior cuando esto, antes del triunfo de la revolución, se llamaba 
« superior » ahora con la revolución se llama “secundaria básica”, en la numero 2, situada en Pío Rosado 
entre calle Hobre carne y San Jerónimo, claro, yo nací en este barrio en Moncada, ¿eso se ve no?, y mis padres 
todos son de aquí también. (…) Encontré a mi mujer cerca del cementerio, yo iba a llevar una ofrenda floral a 
un tío mío, dicen que bicho malo no muere pero al final se le dio a el también! El ano…creo…89, hemos 
pasado un ano de encuentro en el parquecito ese, y los bancos de Martí, a la sombra…pero qué calor hacía allí 
en esta época! Pero al final nos casamos allá en Cespedes (…) En el año 94 pase a ser, por el compañero 
bandera, feliz bandera, o director de la conga, pero cuando era aún jefe de percusión, me dio como 
responsable para los carnavales de la comisión de orden y de las madrinas eso fue en 94-95 (…) desde que soy 
jubilado por enfermedad, porque ya tengo mas tiempo, mi vida está al foco, dedicada al barrio». 
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espace vécu. La temporalisation, la circonstancialisation du discours et la production 
d’unités et de bornages, mobilisés en tant que vecteurs de direction, organisent l’espace en 
un regroupement de lieux pratiqués (« bus », « supermarché »), mais également comme un 
espace tissé de connaissances (« cette folle-là  », « la maison du directeur » « la maison 
d’Estrellita ») rassemblés autours des lieux-rencontres (« les bancs de Martí », « le petit 
parc »). On y affirme une implication affective au territoire dont les références sont 
relationnelles. L’analyse des énoncés de ces actes de discours révèle que l’individu se 
projette dans son environnement, alors contexte de l’existence, mais également contexte de 
son interprétation. 
L’analyse toponymique renforce cette affirmation. Il faut ici souligner l’absence de 
diffusion de carte ou de plan qui viendrait fixer l’appellation « correcte » de ces espaces 
pratiqués (FRAKE C. O. 2008:455). Les habitants font le choix entre les étiquettes du 
patrimoine onomastique ou rebaptisent, souvent, plus que les rues, les parcs et les 
croisements de leurs rencontres journalières. Ainsi que l’écrit Bouvier : « nommer c’est 
« désigner » « identifier » par un acte de domestication et d’appropriation de l’espace » 
(1997 :8)67, mais c’est également selon moi une démarche de construction de l’espace à 
laquelle on ne peut soustraire sa dimension affective.  
Devant la grande prégnance de la mobilisation des toponymes (intégrés et transmis), 
il m’est apparu essentiel d’en établir une classification. Ainsi que le prêche Martínelli il 
fallait « comprendre en fonction de quels critères de choix un élément particulier est 
abstrait d'un ensemble indéfini de potentialités naturelles ou culturelles et devient assez 
particularisant pour caractériser un lieu »  (1981:15) pour pouvoir atteindre les processus 
de catégorisation mis en œuvre par les individus sur leur environnement, et par là même 
certaines spécificités des interrelations établies avec leur territoire. Cette classification 
serait alors révélatrice d’un mode de construction culturel de l'espace, sachant que le
toponyme est soumis à une double détermination « d'une part, il se définit par son 
appartenance à une classe d'appellatifs et, en tant que tel, par l'ensemble des relations 
différentielles qu'il entretient avec les autres éléments, d'autre part il est un "symbole de 
référence" : il assume une fonction opératoire qui consiste à désigner une réalité concrète 
et à individualiser une partie du territoire » (idem :27) 
A travers la narration de cet espace, je distingue quatre catégories de toponymes : 
-La classe des anthroponymes, (« maison de Chan», « cette folle-là») liés à des logiques 
d'appropriation de l’espace (« calle del foco »)  
                                                 
67Voir également (FRAKE C.O. in DOVE C., CARPENTER C. 2008 :436)  
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-une catégorie liée à la configuration  environnementale, ce sont des termes descriptifs 
faisant tant référence à des éléments « naturels » qu’à des spécificités topographiques (les 
Olmes, les trous dans le sol)  
-des toponymes de  production,  renvoyant à des activités économiques et aux 
infrastructures de la zone (« mercado de las brujas », « supermercado », « wawa »)  
-des toponymes historiques  référant à des événements passés censés être survenus dans les 
lieux (« el quartel », « Los Mambises »).  
Or si les toponymes relatifs à la configuration de l’espace sont les moins mobilisés, il 
ressort clairement une suprématie significative des types anthroponymes  et toponymes 
productifs  sur les autres. Ce qui contribue bien à affirmer un espace pratiqué dont la nature 
est relationnelle. 
L’usage massif de la toponymie intervient dans le discours, mais également plus 
largement le recours à des entités statiques spatiales (lieux), temporelles (évènements, 
commémorations) et sociales (anthroponymes), indique des lieux plus ou moins chargés 
d’expérience individuelle, des points de repères qui organisent les relations de proximité et 
de distance de l’individu. En insistant sur des marqueurs d’inclusion (dans, en) de 
proximité (près, avec) et d’exclusion (hors, en dehors) l’individu se relie alors tout en 
faisant sortir les caractéristiques de la relation entretenue avec ces entités spatiales 
(FRAKE C.O. in DOVE C., CARPENTER C. 2008 :443). L’espace décrit n’est pas un 
territoire objectif caractérisé par des frontières mais un environnement où l’acteur s’inscrit 
individuellement de façon profonde.  
Mais, en observant tant les repères relatifs que les modes de structuration du récit 
énonciatif,  je remarquais également que les narrations des lieux étaient toutes du type 
parcours, c'est-à-dire que, conformément à l’analyse effectuée par Michel de Certeau entre 
les modèles de la carte et du parcours (1980 :172-173), la description est organisée autour 
de mouvements « tu entres », « tu traverses », « tu tournes », se fait en termes de  circuit, 
de  marche, explicitant les logiques de cheminement menant d'un endroit à un autre. Des 
indicateurs de positions représentent un quartier qui est lui-même pourvu d’attributs 
dynamiques : il « se lance jusqu’à » « court » « s’étire » « avance ».  
Les lieux sont reliés les uns aux autres par un réseau d’actions organisé par des 
distances et des directions. En organisant la configuration de ces espaces relatifs, l’individu 
représente des échelles de signification, construit des rapports de proximité et de distance. 
Ainsi le récit biographique apparaît une aventure narrée sous la forme de géographie 
d’action, structuré par des opérations spatialisantes  soit «des histoires de marche et des 
gestes sont jalonnés par la citation des “lieux” qui en résultent ou qui les autorisent » (DE 
CERTEAU M. 1980 : 212) mêlant récits de vies et récits d’espaces. L’espace acquiert ici 
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indubitablement une fonction mnémotechnique telle que l’a défini Yates (1987 :06) et la 
mobilisation des lieux apparaît comme relevant d’une  logique structurelle d’ordre 
fonctionnelle dans l’organisation du discours sur soi.  
Mais cet attachement aux lieux révèle également une identification à un ensemble 
spatial pétri d’affect que sont ces lieux du souvenir. L’espace devient lieu par son 
investissement émotionnel : « places are localities of intense emotional attachment , thick 
with meaning and memory (…) they possess the power to direct and stabilize us , to 
memorialize and identify us , to tell us who and what we are in term of where we are» 
(THOMAS 2002 :368). Ainsi, alors que nous avions vu que le quartier était caractéristique 
d’un discours relevant d’une mémoire sémantique et agissant par réification en affirmant 
une unité substantielle cristallisée par une histoire mythique ancrée dans les lieux, ici on 
observe qu’il intervient simultanément de façon frappante comme véhicule de la mémoire 
épisodique ou autobiographique (LAIDLAW J., WITEHOUSE H. 2004 :05) articulée 
autour de représentations mentales liées à des événements spécifiques en ce qu’ils ont été 
expérimentés individuellement par le narrateur du récit. 
La ressource spatiale semble constituer un critère d’appartenance en « se posant dans 
l’ambigüité d’une référence simultanée à la nature et à la volonté » (ORIOL M. 1984 : 
127) Los Hoyos est un univers sur lequel l’individu projette des valeurs tout autant qu’il se 
projette avec des ambitions qui lui sont propres. La coexistence de ces deux registres 
identitaires : cristallisé et ressenti individuel liés à l’appartenance Los Hoyos  est à garder à 
l’esprit. Mon objectif sera de comprendre comment l’ensemble Los Hoyos, activement 
mobilisé par l’individu dans l’organisation du discours porté sur lui-même, va construire 
une localité au croisement de métadiscours collectifs, objectivés et généralisant, et d’une 
narration intime d’un espace « ressenti », pour intégrer l’individu dans une totalité 
productive de sens.  
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B- La proximité spatiale, une proximité vécue ? 
1-Contraintes institutionnelles de l’espace   
Par la planification socialiste, l’espace Los Hoyos qui fait partie du Reparto (district) 
de Los Olmos, est fortement institutionnalisé selon un maillage administratif rigide qui 
s’inscrit visuellement dans l’environnement par la présence des CDRs68 et les 
dénominations de zones et sections, consignées sur une variété de cartes identitaires : carte 
d’identité, libreta69, carte du parti, carte scolaire, et affichées dans l’espace public. Cette 
organisation relève des usages politiques de l’espace, une volonté d’administration et 
d’assignation qui passe par le découpage et classement spatial en zones ainsi que la création 
de circuits prédéterminant une pratique en réseau du territoire, articulée autour de la 
présence de l’Etat (voir Fig.3 p.55). Des usages politiques de l’espace dont j’ai montré 
l’imprégnation via le discours spontané des individus sur leur quartier, qui reprend les 
catégories du discours révolutionnaire et offre la sécurité d’une pensée formatée sur 
l’espace.
L’individu est ainsi tenu à un certain nombre d’obligations déterminant sa pratique 
environnementale : son ravitaillement en denrées est censé être déterminé par son 
assignation révolutionnaire, ainsi que son centre de travail, les écoles et centres médicaux. 
Il est également tenu de participer aux conseils de quartier et de réaliser les tours de 
vigilance révolutionnaire organisés par le C.D.R. et consistant en deux veilles par semaine 
et par maisonnée justifiées comme nécessaires à garantir la sécurité du bloc. Tout 
manquement sera rappelé et décrié, risquant d’autant plus d’entacher le « bilan » de 
l’individu concerné. En effet, dans le cadre, par exemple, d'une demande de logement, 
d’une autorisation spéciale de voyage hors province ou d'une possibilité de promotion au 
travail, une « planilla de comprobación » (littéralement : « liste de vérification ») sera 
remplie par l'administration en allant prendre ses références au CDR dont dépend 
l’individu. On y comparera les comptes rendus scolaires et professionnels. Y sera 
également évaluée la « moralité » de la personne, au sens de savoir si elle a démontré une 
adhésion révolutionnaire sans faille. Ces bilans soulignent l'appartenance aux organisations 
socialistes de masse (association des travailleurs cubains, fédération des femmes cubaines), 
mais aussi des détails allant jusqu’à la préférence sexuelle, le « comportement sociale » 
(violence, abus d’alcool, etc.) et le comportement « moral » (idéologique).  
                                                 
68 Le district de Los Olmos compte 122 CDR. Seuls 31 se trouvent situés dans l’espace associé à Los Hoyos
69Carnet de rationnement pour les denrées alimentaires de base, mis en place depuis 1962 
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Fig.3 : Répartition administrative en Zones Révolutionnaires70
                                                 
70 Lorsqu’ils réalisent des cartographies les informateurs placent pour leur très large majorité l’orientation des 
plans en rapport avec le centre ville placé vers la partie supérieur du dessin. De façon à pouvoir effectuer des 
comparaisons avec les opérations de bornages et sketch map, mes propres plans seront orientés au Sud, plutôt 
que selon la norme qui veut qu’on les oriente au Nord. Je vous prie donc déjà de m’excuser pour cette 
cartographie « non-alignée ». 
56
Néanmoins, pour décrire la nature des relations l’unissant à son environnement, 
l’individu ne va pas jouer sur le registre de la contrainte mais par l’usage de la sensibilité 
comme moyen d’appréhension du monde. En cela l’expression « je m’y sens bien », 
fréquemment invoquée pour justifier sa présence dans le quartier, en est assez clairement 
révélatrice, ce, alors que la présence dans la zone pourrait paraître ne pas relever d’un choix 
individuel : la mobilité est fondée sur le principe du troc, un remède nécessaire à l’absence 
de tout marché immobilier mais dont le processus légal compliqué et l’offre réduite ne 
permettent pas la généralisation de stratégies résidentielles.  
Je me propose tout d’abord d’analyser les liens de sociabilité sur lesquels se tisse la 
collectivité, en cherchant tout particulièrement à mener une réflexion sur son inscription 
spatiale, c'est-à-dire la responsabilité à imputer à l’espace dans le dessin des contours des 
sociabilités.  
2-Economie domestique et économie de pénurie  
 Pour mener cette analyse il me faudra tout d’abord porter un intérêt spécifique aux 
réseaux d’entre-aide économique qui mettent en relation différents foyers. Mes données 
proviennent alors essentiellement de l’observation participante des circuits 
d’approvisionnement et de l’analyse des réseaux egocentrés. Néanmoins je m’appuierai 
fréquemment sur le cas du réseau personnel d’Alba. Je suis évidement consciente que ce 
réseau ne peut en aucun cas être considéré comme « représentatif » de Los Hoyos,
néanmoins je pense que cette référence individualisée sera particulièrement appropriée 
pour faire apparaître, à travers sa singularité, des dynamiques essentielles à la 
compréhension de la pratique de l’espace social de Los Hoyos71. Alba, et son mari Ortega 
ont été mes logeurs pendant l’année de ma résidence à Santiago de Cuba, c’est également 
chez eux que j’ai habité lors de mon retour de trois mois sur le terrain. Cette situation 
privilégiée m’a permis une observation fine et continue de leurs relations et échanges, mais 
également, et peut être surtout, la relation de proximité et de confiance réciproque que nous 
avons peu à peu construite ensemble fût une condition essentielle à, non seulement, mon 
                                                 
71 Lorsque j’en disposais, j’ai mis en relation les données d’Alba avec des statistiques démographiques relatives 
à la population de la zone. Devant l’absence de source statistiques officielles, je choisis de réaliser moi-même 
ce travail en interrogeant 83 chefs de famille (cependant les autres habitants du domicile présents se joignaient 
fréquemment pour répondre à mes questions). Pour la catégorie « composition phénotypique » j’ai demandé aux 
individus dans quelle catégorie ils se situaient, ayant des difficultés, devant la variation des possibles à les 
catégoriser moi-même. 
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accès aux pratiques illégales du foyer, mais à une compréhension tant des motivations que 
des implications émotionnelles de ces échanges. 
Je vous livre ici une très courte biographie d'Alba. Les individus constituant son 
réseau vous seront décrits au fur et à mesure de cette étude de cas, vous trouverez 
également leurs biographies plus complètes en Annexe 2.3 (pp.481-485).  
Alba est née en 1928 à San Luis. Mais en 1939, ses parents et leurs 8 enfants partent pour 
Santiago où son père achète une maison, maison dans laquelle elle vit toujours. De ses sept frères et 
sœurs, le seul qui demeurait encore dans le quartier est décédé en 1999, quatre sont partis pour les 
Etats Unis et deux pour la Havane. Après le décès de la mère d’Alba en 1981, son père est lui-
même parti vivre à Miami, où il est décédé en 1992 sans avoir jamais revu son pays. 
Elle rencontre Ortega en 1958, très peu de temps après la révolution, par l'intermédiaire d'une 
collègue de travail qui fréquente son cousin. Il est alors militaire, vit à la caserne et est 
fréquemment envoyé dans des déplacements en province, mais ses oncles et tantes possèdent une 
maison sur Jobito à douze blocs du domicile d'Alba. C'est là qu'il fût élevé, envoyé à la ville dès 
l'âge de sept ans par ses parents restés à la campagne. C’est également là que vivent sa femme et 
son fils. Ils se fréquentent durant un peu plus d'une année avant qu'Ortega ne divorce pour épouser 
Alba. Il emménage alors chez elle, au domicile qu'elle partage alors avec son frère et deux de ses 
cousines, venues en ville pour leurs études et qui retourneront ensuite à San Luis. Son frère a 
ensuite épousé une jeune femme vivant à une quinzaine de blocs de chez Alba  et il est parti vivre 
dans sa belle famille, avant de déménager, 2 ans plus tard, pour la Havane avec son épouse et son 
fils. 
Alba et Ortega n'ont jamais eu d'enfants mais ils ont « adopté » 2 filles: Mariela, qui est 
retournée vivre avec ses parents biologiques après ses études mais revient tout les ans voir Alba  et 
Ortega auxquels elle apporte de nombreuses denrées alimentaires de la campagne (elle est par 
ailleurs longtemps restée inscrite sur leur cahier de rationnement alors qu'elle n'habitait plus au 
domicile, leur faisant alors bénéficier de sa ration supplémentaire), et Sheila. 
Les modalités de ces adoptions restent assez obscures. Sheila, parfois amère, dit qu'Alba l'a 
« prise » à sa mère contre de l'argent alors qu'elle était de passage dans la province de San Luis pour 
voir des connaissances. La version d’Alba est qu’Ortega avait rencontré le père de Sheila lors d'un 
de ses déplacements militaire et que c'est ce dernier qui lui a demandé de prendre soin de sa fille 
dont ils n'avaient pas les moyens de s'occuper. C’est en tout cas une filiation additive, c'est-à-dire 
qui ne se substitue pas à la reconnaissance des parents biologiques. Sheila retourne ainsi une fois 
par an voir sa famille, un voyage qu'elle décrit uniquement tourné vers l'approvisionnement en 
denrées (et elle revient effectivement surchargée de victuailles introuvables en ville: fromage, 
viande de bœuf72, ananas, pommes de terre en grande quantité et même des tomates), et dénigre sa 
famille « pauvre » « sale » « de bas niveau culturel », dont elle n'aime pas parler. 
Sheila à eu une fille, Marylady, en 1993. Le père de MaryLady est un personnage unanimement 
décrit comme détestable mais sur lequel on ne me donne aucun détail. Il n'a maintenu aucun contact 
avec sa fille. 
 Alba, Ortega, Sheila et Marilady vivent aujourd'hui ensemble au 46 rue Moncada73. La 
superficie du domicile (8 pièces sur 2 étages) ainsi que la qualité de vie privilégiée que leur ont fait 
acquérir non seulement l’envoi de devise de sa famille installée à Miami74 (envoi régulier de 80 
dollars par mois de la part de sa sœur et de son frère aînés), mais également des liens privilégiés 
maintenus avec la province environnante (permettant l’accès à une grande quantité de denrées 
                                                 
72 La consommation de bœuf est interdite par l’Etat. Les taureaux ne sont pas sensés être châtrés et servent à la 
reproduction des vaches, qui, elles, ne sont exploitées que pour le lait. 

C’est une maisonnée peu nombreuse : Selon mon recensement la moyenne est de 6 membres de la famille par 
domicile. La résidence parait, par ailleurs, ambilocale : devant l’impossibilité d’obtenir un logement 
indépendant pour les jeunes ménages, ces derniers  semblent aller s’installer dans la famille de la jeune femme 
ou du jeune homme indifféremment,  selon la capacité du logement (et la possibilité de construction sur le toit). 
 On peut ici ajouter que 12% des foyers hébergent un jeune membre de la famille élargie pour la durée de ses 
études, l’« adoption » est  fréquente dans les familles sans enfants. 
74 Dans l’espace Los Hoyos 3 familles sur 4 ont des parents à l’étranger (principalement aux États-Unis). 
L’envoi de devises étant en moyenne de 20 dollars par semaine 
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alimentaires qui sont conservées congelées par Alba), leur ont permis dès la légalisation 
gouvernementale de 199775 de  réaliser des travaux d’aménagement à leur domicile afin de le 
transformer en « casa particular », et de louer ainsi 2 de ces pièces. Leur licence de casa particular
fut acquise en 1998, pour la location aux touristes étrangers. Les taxes à payer sur la licence pour 
étrangers est de 130 dollars par mois indépendamment du nombre de touristes hébergés et des prix 
pratiqués par la famille. Ce montant s’est peu à peu révélé inabordable car si la condition de 
pionniers d’Alba et Ortega en la matière leur avait fourni pendant quelques années des bénéfices 
notables, devant la généralisation de la pratique des casas particulares à Santiago et le grand 
nombre de ces établissements en centre ville, le montant moyen des revenus mensuels du foyer lié à 
cette location finit par frôler à peine les 90 dollars. Ils durent donc y renoncer en 2007 au bénéfice 
d’une licence portant sur la location d’une seule chambre à destination des citoyens cubain76 dont la 
taxe ne s’élève qu’à 5 dollars par mois.  
La qualité de vie du foyer d’Alba est nettement plus élevée que la majorité du 
quartier, vous verrez que, pourtant, l’incertitude du quotidien nécessite la mise en place de 
stratégies entre foyers et que le réseau social pratiqué quotidiennement par Alba apparaît 
interdépendant du réseau économique. C’est un réseau collaboratif articulé sur les liens 
forts entretenus par 5 femmes : Alba, Caridad, Iraida, Sheila et Irene, et organisé autour de 
l’approvisionnement et la redistribution en denrées. 
Sans me lancer dans un récapitulatif des changements économiques cubains pris sous 
une perspective historique, afin de pouvoir aborder le réseau d’Alba et saisir la complexité 
des pratiques il est nécessaire d’expliquer brièvement certaines des particularités de 
l’économie domestique des santiagueros, liées aux spécificités de la planification socialiste 
cubaine.  
A Santiago le salaire moyen est de 290 pesos moneda nacional par mois, ce qui 
correspond à 11 pesos convertible cubano (CUC), dont le taux de change est calqué sur le 
dollar77. Dans certains domaines particuliers, comme les militaires et les médecins, les 
salaires peuvent s’élever jusqu’à 18 CUC. Les pensions de retraites tournent, quant à elle, 
autour de 9 CUC mensuels. L’approvisionnement en denrées est censé reposer 
essentiellement sur un système de rationnement par la libreta qui permet aux foyers 
l’acquisition de denrées alimentaires (viande, œuf, huile, haricots, riz, sucre, sel, café) et de 
produits d’hygiène élémentaires (savons corporel, savon de lessive, dentifrice) ainsi que 
des cigarettes et des allumettes, à des prix abordables, établis relativement au montant du 
salaire cubain moyen et proposé en moneda nacional.  Les prix de la libreta sont fixés par 
l’Etat, ils ne varient pas selon l’offre et la demande. Les carnets de rationnement sont 
distribués par foyer et organisés par catégorie (âge, régime particulier lié à des maladies 
                                                 
75 L’autorisation de louer une chambre de son domicile à des étrangers est une extension de la loi 141/93 de 
1993 dite de « cuentapropistas », conçue pour pallier les difficultés grandissantes de la période spéciale. Cette 
loi dressait une liste de 55 activités ouvertes à la privatisation contre un fort paiement de taxes à l’Etat.  
76 Je pus en bénéficier grâce au statut de « résident temporaire » auquel me permettait d’accéder mon visa 
d’étudiant (je prenais des cours d’espagnol à l’Universitad del Oriente)  
77 26 pesos moneda nacional =1 peso convertible cubano (CUC) = 1 dollar des Etats Unis 
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répertoriées). A l’intérieur de ces catégories chaque citoyen cubain qui se rend à la 
bodega78 reçoit strictement la même quantité de produits, et chaque achat est alors marqué 
dans le carnet d’approvisionnement. Néanmoins ces denrées sont bien loin de combler les 
besoins mensuels d’une famille79. Dans le cas d’Alba, ce qui est distribué couvre à peine 
une semaine et demi des besoins du foyer pour les denrées alimentaires, et elle rigole de la 
quantité infime des savons de lessive, et savons pour l’hygiène personnelle (1 pour 1 
domicile tous les 2 mois) qui « ne laissent sur la peau que le souvenir ». Il est donc 
nécessaire de s’approvisionner dans d’autres établissements. L’état propose en parallèle de 
la libreta deux types de marchés libres, au sens de non rationnés :
-Un  marché d’état80  qui fournit des marchandises en pesos cubains. Ce sont 
essentiellement des boucheries et des boulangeries.  
-Un marché agricole81 accessible en pesos cubains. On y trouve essentiellement fruits 
et légumes, ainsi que quelques épices.  
Ces établissements pratiquent, contrairement à la libreta, des prix élevés en rapport au 
salaire cubain. Si, avec la libreta, une livre de haricot (la base de l’alimentation, présent au 
menu chaque jour au foyer d’Alba) coute 0.15 centimes de moneda nacional, elle s’élève à 
4 pesos au marché agricole (et environ 8 pesos au marché noir). De plus, la pénurie 
endémique et le manque de transport efficaces permettant l’acheminement des 
marchandises jusqu’à Santiago font que ces établissements sont souvent « vides » ou 
approvisionnés d’une seule sorte de marchandise. Certains produits pouvant « disparaître » 
des établissements pendant de nombreuses semaines, on dit alors « se perdio » (« il s’est 
perdu »), c’est souvent le cas pour l’huile et le lait en poudre qui sont considérés par les 
individus comme essentiels à leur régime alimentaire. Lorsqu’ils réapparaissent (à un prix 
très élevé) ces produits font l’objet d’une razzia de peur de leur prochaîne disparition. 
Dans ces cas là, afin d’obtenir ces marchandises inaccessibles, et c’est également le 
cas pour tout les produits d’hygiène (shampoing , déodorant, savon) peu fournis par la 
libreta, ainsi que les fournitures scolaires et les vêtements, l’individu doit se rendre au 
 shopping , où l’on trouve principalement des produits manufacturés et des vêtements 
(d’origine chinoise) qui sont cette  fois uniquement payables en CUC. Les prix pratiqués 
sont alors extrêmement élevés par rapport au salaire cubain, par exemple une bouteille d’un 
litre d’huile coute 3,5 CUC, deux litres de lait 5,5 CUC tandis que j’ai évoqué que le salaire 
moyen n’était que de 11 CUC. 
                                                 
78 Marché d’Etat rationné dont les produits ne sont accessibles qu’avec la libreta.
79 Pour une analyse poussée de l’économie domestique d’une famille havanaise, la famille Sanchez, je vous 
renvoie aux recherches Julia Cojimar (COJIMAR J. in LETRILLART, BLOCH V.  2011) 
80 « Mercado libre de Estado  » 
81 « Agropecuario » 
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Face aux difficultés d’approvisionnement, les individus ont donc recours au « marché 
noir ». Le marché noir correspond à la vente et l’acquisition de produit en parallèle au 
réseau étatique et donc illégalement. Ces produits acquis « por fuera » peuvent être 
contractés par une relation particulière avec de la famille provinciale (fruits, légumes, œufs, 
vente de porc) moins contrôlés que la population citadine sur ces types d’activités. Mais ils 
peuvent également provenir de vol de marchandise sur le lieu de travail, appelé « desvio » 
c'est-à-dire « détournement », ce qui concerne essentiellement des biens matériels. Des 
vendeurs des bodega pratiquent également fréquemment la diminution des rations 
attribuées par l’état pour revendre au marché noir ce qu’ils ont prélevés comme 
complément alimentaire à ceux qu’ils ont spoliés. Plus rarement les produits peuvent 
provenir d’envois effectués par la famille exilée (médicaments82, vêtements, matériel 
électronique) ou de marchandises apportées par des touristes.   
On observe facilement que l’acquisition de biens élémentaires représente un coût de 
la vie absolument inabordable pour le salarié cubain. L’économie domestique est alors 
caractérisée par la pluriactivité83. 
Alba est retraité depuis 7 ans ; elle travaillait comme coiffeuse à la chaîne de télévision Tele 
Rebelde, et elle touche à présent une pension de l’état d’un montant de 200 pesos par mois (un peu 
plus de 8 CUC), elle continue néanmoins parfois de coiffer à son domicile contre rémunération et 
est particulièrement courue lors des quinceaneras84, elle prend alors 3 CUC. J’ai déjà évoqué qu’elle 
louait également légalement une chambre de son domicile aux cubains85. 
Sa fille adoptive Sheila, actuellement sans emploi (elle travaillait auparavant dans une usine 
textile de la zone Nord de Los Hoyos qui a fermé en 1993, en plein cœur de la période spéciale), 
propose des manucures (1 CUC) et réalise des travaux de couturière (qu’elle s’échange souvent 
avec Irene selon leurs préférences) à la machine (prix variant selon la demande). 
Ortega, révolutionnaire convaincu, refuse de prendre part à toute activité informelle mais 
ferme néanmoins les yeux devant les agissements de sa compagne et de sa fille adoptive (ainsi que 
sur les envois de devises effectués par la famille d’Alba expatriée à Miami).  
Irene travaille officiellement comme infirmière dans la polyclinique du quartier mais réalise 
elle aussi en parallèle des travaux de couture à son domicile. Elle obtient, de plus, des 
« compensations » de ses patients (huile, yaourt, œuf, biscuits, poule). Lorsqu’elle en estime la 
quantité suffisante, elle les partage alors avec Alba. Sa fille aînée Irenita, âgée de 14 ans, propose 
des petits travaux de gravure sur bois grâce à une boîte de pyrogravure envoyée par son père depuis 
Madrid. 
                                                 
82 Si l’accès aux soins est gratuit pour tous les citoyens cubains, l’acquisition des médicaments est nettement 
plus problématique. Ces médicaments seront ainsi fréquemment acquis sous la forme de leurs « équivalents » 
outre-Atlantique au marché noir, ou encore on se transmettra entre foyers les restes d’un traitement dont les 
médicaments avaient été envoyés par la famille expatriée. Ce phénomène à pour corolaire une évaluation assez 
subjective des équivalents et des quantités de médecines à absorber. 

Selon mon recensement il y aurait au moins une activité du réseau informel par famille, l’apport moyen 
devrait se situer autour de 15 dollars par mois en plus de biens de consommations troqués. Ce chiffre parait 
néanmoins peu certain. 
84 Grande fête organisée pour le passage des jeunes filles à l’âge de 15ans censée célébrée leur entrée dans leur 
vie de « femme ». 
85 Le gain rapporté par cette activité demeure assez incertain. Si l’année de ma présence rapportait au foyer 80 
dollars par mois de bénéfices (une fois soustrait le prix de la licence), cette occupation lui est néanmoins 
rarement rentable.  
61
Iraida n’a pas d’emploi mais revend des vêtements que lui envoie sa sœur expatriée à Miami 
(cela lui apporte environ 100 CUC par mois). Son mari, Panchi, informaticien, répare des 
chaussures et propose des travaux de mosaïque. Ils projettent de proposer un accès illégal à internet 
(Internet qu’il est déjà illégal de posséder). 
Toni, le fils de Caridad (laquelle, retraitée et touchant une pension de l’Etat, ne pratique pas 
d’activité rémunérée illégale), qui vit au domicile de sa mère avec son jeune fils, est officiellement 
mécanicien, mais répare pour son compte la nuit des automobiles (avec des pièces qu’il « dévie » de 
son lieu de travail), ainsi que des cafetières et des réfrigérateurs.  
L’économie domestique est une organisation complexe qui repose sur une économie 
de pénurie. La nourriture est la principale préoccupation des femmes et le sujet introductif 
de la plupart des conversations. « Lutter pour les courses »86 occupe une grande partie de la 
journée, au moins 5 heures, et doit se faire au jour le jour, car le système socialiste va à 
l’encontre de l’accumulation des vivres, et le caractère incertain des biens force à un 
approvisionnement au quotidien. Déjouer la pénurie en trouvant la denrée rare est source de 
prestige et de beaucoup de reconnaissance, tout comme réussir à donner un goût particulier 
au sempiternel plat d’« arroz  con  frijoles » (riz aux haricots).  
Enjeu quotidien, l’approvisionnement en denrées comestibles va induire pour 
corollaire la mise en place d’un réseau articulé sur deux cercles87 complémentaires : 
-un cercle collaboratif fermé de partage des tâches. Un réseau organisé autour de 
relations interindividuelles caractérisées par des liens forts permettant la coopération et la 
division des tâches.  
-un cercle collaboratif d’information. Cette organisation vise à pallier les contraintes 
entraînées par l’approvisionnement et la nécessité de jouer en simultané à plusieurs en 
permettant l’échange d’informations concernant cet approvisionnement, les types de 
produits accessibles et  leur localisation.  
a- Le cercle collaboratif de partage des tâches  
Chaque matin, Caridad et Iraida  passent au domicile d’Alba à 8 h; elles y déposent 
leur libreta (Irene a laissé la sienne la veille au soir en apportant le pain). Caridad 
                                                 
86 L’usage de l’expression « luchar » me parait assez intéressant. Bien que pouvant être rattachée aux champs 
lexicaux révolutionnaires et à la propagande castriste (« lutte contre Batista », « lutte contre l’ennemi 
américain », « bataille des idées ») la lutte est un vocable utilisé constamment pour faire référence à la vie 
quotidienne et ses péripéties liées à la planification socialiste. A la question « Hola ! que bola ? » (Salut ! 
comment vas-tu ?) on répondra alors « aquí en la lucha » (ici en lutte), dans un environnement où il faut 
« resolver » (résoudre) et « inventar » (inventer) le quotidien et où « imaginer » est employé en synomyme de 
« faire ». L’expression « luchador » pourra ainsi parfois être employée pour décrire (ou se décrire) un individu 
particulièrement actif dans le réseau informel.  
87 J’utilise la notion de « cercle » en tant que « ensemble d'individus entre lesquels fonctionnent certains codes, 
certaines règles, des symboles, des représentations, plus généralement un système d'interreconnaissance (…)ils 
se reconnaissent à travers des comportements, des pratiques qui manifestent leur appartenance à ce cercle ». 
(DEGENNE A., FORSE M., 1998 : 99-100) 
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commence à préparer le café et Alba  fait griller du pain qu’elle agrémente ensuite parfois 
d’une tranche de fromage ou recouvre tout simplement d’un filet d’huile et de sel. Les trois 
femmes prennent alors le petit déjeuner ensemble dans la cuisine, tandis qu’Ortega 
s’installe devant la télévision avec le sien. Elles discutent pendant environ une demi-heure 
et c’est généralement les déboires conjugaux d’Iraida, qui vit avec difficulté les 
innombrables infidélités de son mari Panchi, qui constituent le pincipal de la conversation. 
En milieu d’année, ce seront ses préparatifs d’immigration aux Etats Unis (elle a gagné la 
loterie de Visa88) et les nombreux formulaires à remplir qui deviendront le centre des 
préoccupations. Elles s’échangent également parfois des informations sur la distribution 
alimentaire du jour, informations qui leur auront été éventuellement transmises par leurs 
voisines de bon matin. De temps à autre, Iraida apporte quelques vêtements reçus depuis 
les Etats Unis pour que Sheila l’aide à les vendre ou encore les échanger lors de ses 
transactions au marché noir. 
Iraida récupère les libretas et part à la bodega, avant de passer au marché agricole. 
Caridad (qui a récupéré les restes des repas de la veille pour son chien et les chats de sa 
voisine) et Alba  partent vers les marchés d’Etat libres. Sheila, quant à elle, commence à 
nettoyer la maison à grandes eaux. 
Alba rentre vers 11h à son domicile, elle est passée chez Daisy, sa voisine d’en-face 
et Jessie qui habite à quelques blocs de là, sur le chemin du marché pour les informer de ses 
trouvailles (elle passe systématiquement chez elles mais peut éventuellement s’arrêter dans 
quelques autres domiciles sur le chemin, si elle pense avoir une information d’un intérêt 
particulier). De retour au domicile, Ortega pèse les achats et Alba, commence à trier les 
denrées, souvent abimées. Alba prépare ensuite le repas, aidée par Sheila. 
Iraida et Caridad les rejoignent au domicile d’Alba aux alentour de 12h30. Elles 
laissent leurs achats dans la cuisine et partagent des commentaires sur les difficultés du jour 
auxquelles elles ont dù faire face mais également relativement à l’apparition ou la 
disparition de produits. Iraida et Alba commencent à trier les haricots afin d’en extraire 
ceux qui sont gâtés ainsi que d’innombrables petits cailloux. Caridad rentre chez elle avec 
du congri donné dans une boite en métal par Alba, pour faire manger son petit fils.  
De 1 à 6 voisines (aucune n’habite dans un périmètre plus éloigné que 3 blocs) 
passent alors fréquemment au domicile d’Alba. Ortega, qui mange tôt et est à ce moment là 
installé dans le salon à regarder la télévision, parfois avec Tony, le fils de Caridad, les 
envoie vers la cuisine. Elles se voient offrir un café et parfois un peu de congri, et se 
                                                 
88 Cela ne veut pas dire qu’elle a gagné avec certitude le droit d’émigré mais celui de postuler à l’émigration. 
Elle doit constituer un dossier qui doit encore être sélectionné par les autorités américaines. 
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communiquent, entre autre, des informations sur la localisation de biens ayant réapparus ou 
des affaires qui leur paraissent intéressantes au marché noir.  
Selon la nature de ces informations, vers 15h, Iraida retournera, ou non, vers les 
marchés libres. Sheila va voir les marchandises informelles, elle s’arrête parfois au 
« marché aux sorcières » pour acheter des bougies pour la vierge de la charité à laquelle 
elle dédie un petit autel, puis part au shopping acheter ce qui n’a pu être obtenu. 
A 16h30, Irenita, parfois accompagnée de sa petite sœur Mariela, passe chez Alba  
qui lui donne du yaourt pour le goûter, elle repart avec les libretas. 
Alba reste alors à son domicile, éventuellement quelques vendeurs informels 
viendront, à partir de 17h, frapper à son domicile pour proposer des vivres qui seront 
longuement étudiés dans l’entrée (porte donnant sur la rue fermée) avant d’être achetés ou 
rejetés. Dans son carnet de réseau, Alba a systématiquement « omis », les contacts avec ces 
marchands ambulants du marché noir qui circulent dans le quartier chaque soir à partir de 
17h et jusqu’à 21h. Selon mes observations au moins deux fois par soir un individu frappe 
à la porte pour proposer la location de DVD, des vêtements ou encore des œufs. Ces 
vendeurs de marché noir circulent dans un périmètre extrêmement restreint de leur 
entourage spatial, évitant ainsi des interpellations policières ou encore de devoir donner une 
contribution à d’autres policiers que ceux qu’ils rétribuent déjà. 
Vers 18h, Irene arrive chez Alba  avec le pain et les libretas. Iraida et Caridad sont 
souvent déjà là à regarder la télévision, avec Alba et Sheila ; généralement un DVD de talk 
show de Miami loué illégalement. Les 5 femmes se retrouvent ensuite dans la cuisine pour 
se partager les achats et discuter tandis qu’Alba se remet à faire cuire le congri. Caridad 
rentre rapidement chez elle pour s’occuper de son petit-fils. Irene part également 
rapidement prendre soin de ses filles, mais Iraida reste souvent dîner chez Alba, rejointe 
occasionnellement par son mari. Ils regarderont ensuite la télévision, ou bien, si Sheila n’a 
pas de travail de couture à faire, les deux femmes s’installeront sur un petit banc posé 
devant la porte pour discuter pendant une bonne partie de la soirée. 
Nous voyons que ce cercle repose sur la nécessité de mettre en commun les 
ressources entre foyers : les achats vitaux sont regroupés et effectués après une estimation 
collective des besoins. De plus la lenteur et longueur des queues des magasins d’Etat ainsi 
que l’ampleur des circulations du marché noir rendent nécessaire un partage des tâches 
entre femmes. Sheila rassemble les libretas et va se confronter au circuit des bodegas.
Caridad, Iraida et Alba  se répartissent les marchés d’état, tandis que Sheila effectue les 
achats complémentaires au shopping. Irene se charge de la boulangerie. Si Sheila pratique 
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plus spécifiquement le réseau informel, selon les occasions rencontrées toutes réalisent des 
transactions au marché noir dont elles partagent alors les acquisitions.  
Iraida, Sheila, Caridad, Irene et Alba  sont toutes apparentées. 
Caridad est la belle sœur d’Esperanza, elle est la première compagne de son frère. 
Elle a vécu pendant 3 ans chez Alba  de 1975 à 1978 après la naissance de leur fils Toni, 
jusqu’à ce que son mari émigre légalement pour Miami grâce à une « invitation » de ses 
frères et sœurs89. Après cela, elle retourna vivre au domicile de ses parents, domicile qui est 
aujourd’hui inscrit à son nom.   
Iraida est sa cousine utérine issue de germain. Tandis qu’Irene est sa cousine par 
alliance et  la belle-sœur d’Iraida. J’ai déjà dit que Sheila était sa fille adoptive. 
Il faut cependant noter qu’Irene était en outre la voisine mitoyenne d’Alba qui l’a vu 
grandir, a suivi les aléas de ses mariages et a gardé ses enfants depuis leur plus jeune âge. 
Ortega est le parrain (catholique) de sa fille aînée Irenita. Irene a « permuté », début 2008 
sa maison avec un appartement d’une des tours du « 18 planta »90 qui se situe à environ 
500 mètres au Nord-est de chez Alba. Alors qu’elle avait auparavant une place plus active 
dans le réseau collaboratif, la « distance » qui sépare son domicile à celui d’Alba est perçue 
comme un handicap aux allers et venues nécessaires à l’approvisionnement. Or, elle n’a pas 
été remplacée par une autre femme, alors que 2 autres femmes de la parentèle d’Alba (une 
cousine par alliance (même lien structurel que celui d'Irene) et une belle-sœur (même lien 
structurel que celui de Caridad) résident dans le voisinage immédiat. Ce sont Alba  et Iraida 
qui ont repris dans leur parcours les marchés qu’Irene fréquentait auparavant. Celle-ci se 
charge toujours néanmoins, en fin d’après midi, de l’achat groupé de pain à la bodega. 
C’est sa fille aînée Irenita qui lui apporte les libretas qu’elle va chercher en sortant de son 
école, qui se trouve à trois blocs de chez Alba. 
                                                 
89 L’invitation, certifiée par un acte notarié permet, sous acceptation de l’Etat, à l’individu d’obtenir une carte 
blanche pour un séjour à l’étranger d’une durée maximale de 10 mois. Si ce séjour se transforme en un exil 
définitif l’état confisque alors tout ses biens qui sont redistribués. Le domicile du 46 rue de Moncada ayant été 
mis au nom d’Alba par son père dés la révolution, la famille a pu éviter la confiscation. 
90 Littéralement « 18 étages » 
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Si le lien organique qui unit ces femmes est certain, le choix de leur collaboration 
s’établit d’une part sur des affinités particulières (une parenté spirituelle, une durée de vie 
commune mais aussi une compatibilité de caractères) mais aussi, d’autre part, sur la 
nécessité d’une répartition spatiale stratégique : les magasins d’Etat n’offrant pas les 
mêmes denrées selon leurs zones d’approvisionnement, ce réseau s’organise sur des 
stratégies mises en place entre ces habitantes qui, bien que vivant dans une grande 
proximité physique, dépendent de centres de distribution différents. Elles divisent alors les 
denrées entre les ménages dans le but d’accéder à une plus grande variation alimentaire. 
Des stratégies prennent également la forme d’accords alimentaires entre échange de 
« régimes »91 entre Alba et Irene. Alba bénéficiant à la fois d’un régime spécifique lié à son 
opération de la vésicule, de celui d’Ortega, gravement accidenté après un accident de moto-
taxi et de celui de Mari Lady, sa petite fille, qui « n’a pas assez de sang » (?), elle en fait 
bénéficier Irene, dont les filles ont quitté celui du rationnement infantile (elles ont plus de 
10 ans), tandis qu’Irene, en échange, lui donne les cigarettes de sa libreta pour Ortega et la 
fait bénéficier des « cadeaux » de ses clients. Les stratégies d’échange de régime ou de 
denrées spécifique sont une pratique commune des réseaux collaboratifs de femmes et ces 
échanges peuvent également concerner ponctuellement un certain nombre de biens 
d’électroménager (réfrigérateur, cafetière, four, télévision) distribués sporadiquement par 
l’Etat.  
L’analyse du réseau d’Alba, ainsi que celle des réseaux égocentrés, révèle une 
sociabilité organisée, fondée sur un réseau fortement constitué dont les relations se 
superposent et avec une forme et un contenu des échanges récurrents. Des lieux étapes 
(domicile d’Alba, bodega et différents marchés) y forment les pivots d’un circuit pratiqué 
quotidiennement presque à l’identique par l’individu. C’est un réseau fermé dont le circuit 
individuel est circonscrit à un périmètre spatial moyen de 5 blocs sur 2. 
Ce sont les femmes qui suivent l’itinéraire précis de ces lieux étapes et circulent beaucoup 
plus que les hommes, qui eux transitent plutôt dans des lieux de sociabilité établis92 : le salon 
d’un voisin qui possède la télévision, les tables de dominos installées sur le trottoir, les parcs 
et surtout les bancs disposés sur le terre-plein de l’avenue Martí (voir Fig.5 p.68) Ils sont 
                                                 
91 L’Etat attribue des régimes préférentiels et plus variés aux enfants de moins de 10ans, personnes âgées et 
individus souffrant de certaines maladies spécifiques (par ex. anémie, diabète, problèmes cardiaques ou osseux) 
92 Dans les entretiens menés auprès des habitants du quartier, l’énonciation corrobore cette différence de statut. 
On explicite le caractère dynamique des femmes (verbes actifs, sujet agent de l’action) et plus passif des 
hommes dont le rôle est défini en rapport à celui de leurs épouses et est décrit comme « subissant » les 
manquements de ces dernières (champs lexicaux : quotidien versus inattendu).  
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considérés comme devant « résoudre »93 les problèmes inattendus, et le reseau pratiqué est 
de type clienteliste.  
En effet, pour résoudre les besoins exceptionnels (médecine, ameublement, matériaux de 
construction) les hommes feront appel à la notion de « palenka », littéralement « levier de 
vitesse », puisque cela se réfère à des individus qui accélèrent considérablement la lenteur 
des rouages socialiste (il faut par exemple légalement attendre entre deux et quatre ans pour 
du matériel de construction ou de la peinture, de 2 à 6 mois pour un rendez-vous chez un 
médecin spécialiste). Les palenkas sont décrits comme des individus travaillant dans 
certaines infrastructures clefs et pouvant se « procurer » des matériaux, produits ou services 
inaccessibles au commun des mortels (par le prix ou la difficulté d’approvisionnement ou 
encore la lenteur des prises de rendez-vous). Néanmoins il semblerait que chacun soit en fait 
susceptible d’être palenka. La palenka  est absolument nécessaire à Cuba. Chaque individu 
en possède au moins deux et sert lui-même de palenka ou d’intermédiaire de palenka à autant 
de connaissances. 
 Les femmes sont en charge du quotidien ; ce sont d’ailleurs elles qui tiennent les 
finances de la famille et les différentes cartes de rationnement94, les hommes leur faisant la 
demande du montant nécessaire selon leurs besoins. On observe ainsi une organisation 
complémentaire entre époux «  dans l’organisation complémentaires, les activités du mari 
et de l’épouse sont différentes et distinctes mais s’ajustent pour former un tout »  
(DEGENNE A., FORSE M., 1998: 98) avec un degré de ségrégation fort des rôles entre 
mari et femme. 
                                                 
93 Selon Vincent Bloch (BLOCH V., LETRILLART P. 2011: 19) il semblerait que le terme « resolver » que j’ai 
constaté être continuellement mobilisé dans les échanges pour indiquer le fait de trouver des solutions aux 
innombrables problèmes du quotidien, ait été originellement employé au début de la révolution (années 1960-
70) pour faire référence aux contact établis avec les autorités par les citoyens « intégrés » (socialistement 
conformes) auxquels ils permettaient de « résoudre » leurs problèmes en les faisant alors bénéficier de passe-
droits.  
94 Il semblerait, sans qu’on puisse néanmoins en faire une généralité, que les maisons, qui doivent faire l’objet 
d’une inscription visant à organiser la transmission de leur droit d’usufruit, soient plus souvent inscrites, au sein 
de l’atome de parenté, au nom des filles que des garçons.  
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Fig.5: Inscription spatiale des lieux de sociabilité pratiqués par Ortega 
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Un élément important nous est révélé par l’analyse des catégories mobilisées par ces 
femmes pour définir leur relation.  
Alors qu’elles partagent toutes un lien de parenté, chacune me décrira l’autre comme sa 
plus chère « amie », et ce fut une surprise, après quelques mois passés chez Alba, et alors 
que je tentais de réaliser des généalogies, de les trouver liées par la parenté. Devant ma 
stupéfaction, Alba me dit. « Oui c’est ma sœur [en parlant d’Iraida qui n’est pas sa sœur 
mais sa cousine issue de germain] mais c’est avant tout une bonne personne, une très très 
grande amie ». J’aurai l’occasion de revenir bientôt sur le concept de « bonne personne » 
(voir p.71). Pour l’instant, ce qu’il faut noter est que les liens de consanguinité sont ainsi 
passés sous silence dans les narrations. Au contraire, on insiste sur la nécessité de ces liens 
électifs, et c’est sous des liens revendiqués d’affinité que vont être qualifiées ces relations 
qui vont traiter des besoins élémentaires de l’individu au quotidien. On a observé qu’au 
sein du réseau une spécialisation des rôles est très fortement établie, et les individus 
expriment alors le caractère solidaire et instrumental de la relation.  
Si être « ami » implique ici un certain nombre d’obligations, et de réciprocité dans les 
services, on aperçoit que les échanges sont fortement « ritualisés » au sens de la sociabilité 
rituelle décrite par Georgina Mandich  (MANDICH G. 1998 : 218-219) 
-Une intensité de l’interaction fondée sur la répétition des rencontres,  
-Un haut taux de concentration de la sociabilité : avec des rencontres qui réunissent le 
réseau dans son ensemble plutôt que des échanges de type face à face,  
-Des durées de  rencontres qui se prolongent largement en dehors du temps nécessaire à la 
transaction économique. Le temps de la sociabilité apparaît continu, toute la journée de ces 
femmes est articulée autour de ces moments de rencontre et d’échange.  
Il faut à présent s’intéresser au cercle d’information qui fonctionne de façon 
complémentaire à cette sociabilité organisée. 
b-Une sociabilité qui se concentre autour de l’échange d’information  
Le caractère illégal des achats oblige une diffusion d’information par le mode du 
bouche à oreille. Elle aura lieu en faible partie sur l’espace physique même des différents 
marchés d’état et parfois dans les centres de relation de la micro-localité. Ces centres de 
relation peuvent être liés à la présence d’un téléphone, le lieu de la loterie clandestine 
vénézuélienne, de location de DVD piratés et envoyés par la famille expatriée aux états 
unis etc. Ce sont des endroits où les individus se retrouvent et échangent éventuellement, 
mais rarement, au sujet de leurs trouvailles alimentaires. Ici il faut souligner que le 
domicile d’Alba est lui-même un centre de relation puisqu’elle dispose du téléphone. 
Environ 16 personnes passent à son domicile chaque jour pour l’utiliser. Ils rentrent 
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librement et, mis à part à l’heure de la sieste d’Ortega (14-16h), la porte reste entre-ouverte, 
ils saluent Ortega qui est généralement sur un rocking chair devant la télévision, attendent 
leur tour en regardant la télévision ou se dirigent directement vers le téléphone. Il y a pour 
la plupart des individus peu de contact parlé hors salutations, on ne leur offre ni café ni 
nourriture et, pour la majorité, ces communications sont payantes.  
On peut noter ici que la pratique du domicile explicite une hiérarchie de la proximité 
entre les individus, hiérarchie établie par plusieurs frontières tacites entre les espaces : les 
pas de porte (lieux privilégiés de discussion et d’observation pour les membres de la 
maisonnées mais également les voisins mitoyens, lieu de la vigie révolutionnaire), seuil (ou 
s’arrêtent les vendeurs ambulants), salon (largement ouvert), cuisine (réservée aux 
membres des réseaux, lieu des échanges relatifs aux propositions de réalisation de services, 
discussion avec les palenkas95), l’accès à la chambre à coucher n’est réservé qu’à un très 
petit nombre d’individus  (réseau de partage des tâches, famille nucléaire ou expatrié alors 
revenue à Santiago en vacances), sauf dans les cas où le congélateur (où l’on range les 
denrées acquises au marché noir) trône dans cette même chambre à coucher. 
La plus grande partie des échanges d’information s’effectue au domicile même de 
l’individu. L’une des caractéristiques importantes du réseau est l’ancienneté des relations 
qui le composent. Si, dans le cas du réseau collaboratif, la sphère familiale était 
extrêmement prégnante, ici les amitiés sur lesquelles il s’organise remontent à l’enfance, au 
plus au lycée. Dans le cas du réseau d’Alba, Jessie était amie depuis l’école primaire avec 
Mariela la première fille adoptive d’Alba qui retournée vivre à Contra Maestre. La mère de 
Daisy était une grande amie d’Alba rencontrée au Lycée et Daisy, pourtant ensuite devenue 
ingénieur chimiste, travailla quelque temps avec Alba comme coiffeuse à Tele Rebelde.  
Les membres de ce réseau d’information appartiennent également tous à la micro 
localité du voisinage proche (jamais plus éloigné qu’une distance de 5 blocs). Les 
informations leurs sont généralement transmises sur le chemin qui sépare leur domicile du 
commerce fréquenté par l’acteur.  
Le premier cercle de cette sociabilité est « enraciné », fondé sur le principe de 
l’interconnaissance des individus et une certaine ancienneté sur le lieu de résidence (56,6% 
des individus de la zone ont plus de 45 ans de résidence). Dans ce réseau collaboratif il 
peut également arriver que les individus s’entre-aident en se prêtant les rares véhicules, ou 
encore l’accès au téléphone gratuit ou au lecteur de DVD.  
                                                 
95 Voir p. 67  
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Fig.6 Recensement de la durée de résidence (réalisé par l’auteure)  
Les contenus narratifs des interactions apparaissent essentiellement axés sur une 
fonction de renseignement : c'est-à-dire principalement la disponibilité, les prix et 
localisations de l’offre (accompagnée de suggestions dans la priorité à accorder aux 
différentes informations) ainsi que de conseils, sur la fiabilité d’un marchand de bodega par 
exemple. Néanmoins l’interaction repose également sur l'expression de sentiments 
individualisés : s’informer de l’évolution d’une situation pénible qui nous avait été confiée, 
faire preuve de disponibilité, s'épancher, se confier, et démontrer de la sympathie et de 
l'encouragement. L’échange fait alors la part belle à une certaine expression émotionnelle 
qui consiste à donner et recevoir non seulement un soutien matériel dans les conditions 
difficiles, mais également une assistance émotive mutuelle et quotidienne dans une 
situation d’approvisionnement qui est pour tous vécue comme épuisante et souvent 
dramatique.  
Par ces échanges et en fonction de sa capacité à jouer sur deux registres : sa dextérité 
à pratiquer de façon complémentaire les différents espaces d’approvisionement mais 
également sa capacité sociale liée à savoir donner et recevoir un soutien émotionnel,  
l’individu acquiert le capital social de « bonne personne » c'est-à-dire « celui qui est 
intelligent et sur qui on peut compter » qui « est là pour les autres »  « n’a pas d’intension 
cachées » « un ami honnête qui vous aide »96.  A l’inverse de la « bonne personne », on 
insistera alors sur la « cupidité », l’« intérêt » pour le profit, et le « désintérêt humain » de 
                                                 
96 Il me parait ici intéressant d’établir un parallèle entre cette réciprocité spécifique à la localité avec les 
relations sur lesquelles se construit la pratique « religieuse » dans les cultes afro-cubain. Kali Argyriadis écrit 
alors « au-delà de l’opposition entre intérêt et affection, les biens matériels et les preuves de tendresse sont 
étroitement liés, le don des premiers constituant l’un des moyens possibles de recevoir les seconds et vice-
versa » (2007 [en ligne]) Au fondement du capital social de la « bonne personne » on retrouve ainsi 
« l'opposition constante entre intérêt et affection, entre appât du gain et « charité », permet peut-être d'éluder le 
principe, intrinsèque à la religión, d'échanges de biens spirituels et matériels soumis à de constantes 
négociations (qui produisent les accusations) » (ibid.), que cette auteure met en lumière comme principe de la 
relation religieuse.
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celui auquel on ne peut faire confiance (et ces accusations émises renforcent 
réciproquement le capital social de « bonne personne » de celui qui les émet).  
Il parait néanmoins intéressant de noter que, dans les carnets égocentrés, c'est 
l'activité de rencontre qui prime, et non le contenu ni les modalités de l'échange auxquels 
on attribue une place minimum ; lorsqu’on l’évoque, 3 fois sur 5 le commentaire est du 
type « j’ai parlé avec/rencontré/été chez/vu X » sans spécifier ni le lieu exact, ni la durée, le 
type d’échange ou la conversation échangée. Si dans les recherches portant sur l’analyse 
des réseaux égocentrés cette spécificité est associée au fait que c’est la densité des liens qui 
est le critère signifiant et non le type ou contenu des informations échangées (GRIBAUDI 
M. 1998) il me semble néanmoins que dans le contexte particulier de cette recherche, cette 
caractéristique devrait plutôt être imputée à une certaine volonté d’opacité, vis-à-vis de 
moi, du contenu des échanges relativement à leur caractère illégal.  
c-Inscription spatiale des réseaux 
Dans le cas des deux cercles, l’espace concentre au niveau du voisinage une très forte 
densité des échanges. En effet on aperçoit que le rayon de dispersion des réseaux est 
extrêmement faible. Le voisinage, tant au niveau des liens forts que des liens faibles, 
apparaît systématiquement comme le lieu d’ancrage du réseau. Cette micro-localité 
représente un périmètre d’environ 250 mètres. Les excursions des habitants hors de cet 
espace physique se limitent en moyenne à 4 par mois. Les visites faites à des individus hors 
de cet espace sont extrêmement rares (1 par trimestre), tout comme les sorties dans les 
théâtres, cinémas, lieux de concerts, boites de nuit, restaurants situés principalement dans le 
centre ville ou la zone de Vista Alegre (1 par trimestre en moyenne pour les individus de 
plus de 30 ans, 1 par mois pour les individus de 18 à 30 ans)97. La sortie de l’espace 
communautaire ne s’explique pas sur un principe de régularité98, mais liée à un motif 
ponctuel (achat de matériaux, distribution exceptionnelle de marchandise, par exemple 
dans une des crémeries concentrées dans le centre ville, une réparation urgente rendant 
nécessaire le contact immédiat d’un palenka) et est alors plus généralement effectuée par 
les hommes. Alba qui, suite à une double opération de la rotule et une ablation de la 
vésicule biliaire, doit effectuer des bilans fréquents à la polyclinique de la zone (1 fois tous 
les deux mois), située à 14 blocs de chez elle, vit systématiquement ce déplacement comme 
une expédition (il est vrai que l’attente à l’hôpital fait que ce bilan lui occupe toute la 
                                                 
97 Néanmoins on pourrait s’interroger si les conversations outre-atlantique qui s’effectuent sur une base régulière 
ne pourraient pas être considérées comme des excursions hors de la micro-localité. 
98 Même si les visites médicales et la réalisation de « bilan de santé » (gratuits) constituent un « passe temps » 
prisé des individus qui circulent alors avec leur compte rendu de santé dans la localité pour comparer les 
réactions et tester différents médicaments conseillés par leur voisins, vestiges de vielles ordonnances ayant 
donné des résultats satisfaisant ou envoyés par la famille expatriée.  
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journée) et s’y prépare avec appréhension la veille, et le jour même y part résignée, 
pourtant vêtue de ses plus beaux atours. Elle rapporte parfois des vivres de ces trajets mais 
reste très vague sur l’endroit ou elle les a trouvés. Dès qu’une femme sort, elle se munit en 
tout cas de sa jawa, un sac opaque tissé de plastique, au cas où une denrée prisée se 
présente sur le chemin. 
Fig.7 Inscription spatiale du réseau d’Alba 
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L’analyse des pratiques révèle alors un pavage par genre et classes d’âge des lieux de 
sociabilité pratiqués. Mais surtout, le domicile apparaît être un élément intégré dans un 
groupe collaboratif par lequel l’individu occupe une place assignée dans l'espace et autour 
duquel il rayonne. Son expérience de la spatialité s'inscrit ainsi dans un phénomène 
d'interconnaissance et elle est circonscrite à un champ d’action réduit dont son habitation 
est le centre de gravité. A l’image de la notion d’« attachés » théorisée par Sencebé 
« individus immergés dans un lieu unique fait d’interconnaissance et de proximité » (2004 : 
26), les individus sont à comprendre dans leur connectivité. 
L’analyse toponymique va dans le sens de cette sociabilité micro-locale organisée en 
circuit autour de maisonnées étapes. J’ai annoncé une forte densité toponymique, en effet 
lorsqu’on les superpose, les récits spatiaux peignent un environnement dans lequel il 
n’existe quasiment pas d’espace qui soit dépourvu de nom. Néanmoins une analyse plus 
rigoureuse fait ressortir des discontinuités. Ainsi, les toponymes mobilisés par l’interviewé 
effectuent un dégradé organisé autour de l’espace le plus réduit de la pratique de 
l’habitant ; un espace organisé dans une formation entretenant un rapport avec le lieu de 
son habitation et intégrant jusqu’à cinq maisonnées étapes du réseau organisé pratiqué 
quotidiennement. La pratique micro-locale de l’environnement avec des espaces sociaux 
fortement corrélés aux espaces physiques est alors une donnée significative de la 
structuration symbolique de l’espace communautaire qui apparaît organisée sur un mode 
rayonnant, ayant pour centre le lieu de résidence, une donnée également révélée par les 
sketch maps effectuées par les individus, où l’habitat est 13 fois sur 15 situé dans la partie 
centrale de la page (voir Fig.11, Fig.12, Fig13, Fig.15 pp.88-90, 92).  
3-L’espace de l’intimité  
a) Sociabilité démonstrative et communauté d’alliance 
Pour comprendre les rapports entretenus par les individus avec leur entourage, il faut 
tout d’abord noter que les liens entretenus avec le voisinage immédiat, sur un périmètre 
d’environ 5 blocs sur 2 (environ 200m sur 80m) sont chargés d’un caractère clairement 
expressif (ALLAN G. 1989). On s’interpelle « Mon amour ! » « Ma vie ! ». C’est une 
sociabilité coercitive qui prend un indéniable caractère démonstratif. 
Ceci s’exprime tout d’abord à travers l’obligation du respect des civilités quotidiennes : il 
est obligatoire de saluer personnellement chaque individu croisé. Dans le cas de haines 
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viscérales, la non-salutation fera elle-même l’objet d’une théâtralisation (un changement de 
trottoir ou un visage tourné explicitement de l’autre coté) qui donne à voir le caractère 
spécifique de cette relation et participe alors, à mon sens, implicitement à renforcer la règle. 
Il est également de bon ton, avant de s’éclipser, de prolonger un peu la conversation, de 
demander des nouvelles concernant l’environnement collectif, des renseignements sur la 
distribution et l’approvisionnement en denrées, les détournements des parcours de bus, les 
nouveaux arrivages au marché noir, etc. Ainsi pour parcourir les 50 mètres séparant ma 
maison du foyer de la conga, je passais environ une demi-heure en salutations, et lorsque 
j’omettais de saluer une connaissance croisée au gré de mes pérégrinations ou encore 
lorsque je ne répondais pas à une salutation effectuée à mon attention, l’individu concerné 
passait le soir à mon domicile afin de me le faire remarquer, sur un ton, certes, amical, 
devant le reste de la maisonnée, et afin d’obtenir ainsi réparation par des excuses publiques 
repentantes.  
Par ailleurs, dans ce même voisinage immédiat de leurs habitations, les individus se 
maintiennent au quotidien dans une grande proximité physique. L’appréhension est 
éminemment tactile : on s’embrasse, on se serre dans les bras, se caresse les cheveux, les 
femmes marchent en se prenant par la main, se coiffent et se font les ongles. Le soir on se 
masse les pieds et les bras entre voisins. Par ces pratiques, la cohésion sociale caractérisant 
les liens des individus selon le paramètre de proximité spatial est sans cesse réaffirmée et 
publiquement démontrée. 
Ceci se matérialise également par un investissement dans la sociabilité du lieu. 
L’espace public est ainsi largement approprié et inscrit dans le cadre d’une relation de 
familiarité. Tout au long de la journée, mais plus encore particulièrement à partir de 17h, 
les individus disposent sur les pas de leurs portes des petits bancs de bois sur lesquels ils 
s’assoient et circulent de l’un à l’autre en s’offrant du café et conversant avec leurs voisins.  
Dans un espace de trois blocs (environ 120 m) autour du domicile, les habitants, pourtant 
toujours si précautionneux de leur apparence vestimentaire et propreté, n’hésitent pas à 
parcourir la rue en vêtement de nuit ou pieds nus, les femmes, cheveux parsemés de 
bigoudis, non dissimulés par un foulard. Les très jeunes filles, auxquelles ont refuse 
habituellement le droit de sortir seules dans la ville, y circulent librement. Dans cette 
micro-localité la rue s’affiche ainsi comme un espace propre et conçu comme une 
extension de l’habitat et alors associée à l’intimité....  
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Fig.8: Début d’après midi rue Moncada 99
    
Fig.9: Fin d’après midi rue San Antonio, au Sud de Los Hoyos
  
Si les individus ne reconnaissent spontanément aucun précepte normatif qui viendrait 
déterminer des règles d’alliances et revendiquent fréquemment « la passion » (irrationnelle) 
comme seul motif d’union matrimoniale, les généalogies réalisées en parallèle d’entretiens 
portant sur les lieux de naissance, d’éducation et les conditions de rencontre des conjoints, 
révèlent des pratiques matrimoniales selon lesquelles les habitants privilégient nettement 
l'endogamie au sein d’une unité territoriale plus large que la définition du quartier la plus 
étendue donnée par les individus, et correspondant à l’association administrative des 
districts Soribe et  Los Olmos (Fig.29, p.126), mais qui exclut le périmètre  réduit  des 
« 120 mètres » (selon mon recensement 89% des mariages s’y effectuent, mais le mariage 
idéal demeure celui avec un étranger). Cette préférence matrimoniale, qui construit une 
communauté d’alliance relativement fermée, ne constitue pas un fait particulièrement 
original, mais plutôt une constante des pratiques matrimoniales qui se construisent sur des 
liens préexistants entre individus. J’ai néanmoins pu avoir un peu plus d’information sur 
cette construction locale d’une distance normative qui signalerait une communauté 
matrimoniale en observant que, pareillement, dans le cas des liaisons extraconjugales, une 
                                                 
99 Ces photos ont été réalisées par l’auteure. Au cours de cette recherche je ne soulignerai l’origine des 
photographies que lorsque cela ne sera pas le cas. 
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constante des pratiques100, l'acte soulève une attitude réprobatrice de la part de la cellule 
familiale et plus généralement du voisinage, uniquement lorsque le partenaire a été 
contracté dans un périmètre proche du lieu de vie de l'individu concerné. Cet espace, 
néanmoins plus large que les « 120 mètres », correspondrait à un périmètre à peu près 
semblable aux 240 mètres du réseau collaboratif de l’individu101. A l’intérieur de cet espace 
restreint la liaison extraconjugale provoque des réactions qui seront alors violentes, 
donnant lieu à des disputes conjugales effectuées dans la rue, sous les yeux et avec la 
participation verbale active d'un voisinage injurieux et excité. Pour deux des trois cas 
observés lors de mon terrain, cela mena, sur le court terme102, à la séparation du couple 
officiel. Bien que je n’ai pas su fournir une analyse suffisamment rigoureuse des systèmes 
de parenté pour en faire un pilier d’une analyse poussée, et c’est sans doute regrettable, il 
apparaît cependant ici clairement l’existence d’un interdit sexuel fondé sur la Co-résidence 
au sens réduit du quartier, un nexus endogame, qui établit le caractère d’une proximité 
sociale et consacre le voisinage du domaine de l’intimité103. 
Au quotidien, on se montre très curieux et impliqué dans la vie des uns et des autres. 
L’état d’esprit du quartier est celui d’un gemeinshaf (COSER L.A., 1975: 241-244) où 
chacun croit connaître l’emploi du temps d’autrui (c’est souvent vrai) ainsi que les raisons 
de son comportement. A titre d’exemple je précise ici que le foyer de Los Hoyos « foco 
cultural » se trouve bordé par ce qui est humoristiquement décrit comme « mercado de las 
brujas», marché de jour alternant d’un coté à l’autre de l’étroite rue Moncada en suivant 
l’ombre, fait d’étals rudimentaires et de draps posés au sol sur lesquels sont entassés une 
marchandise « cérémonielle », des herbes mais aussi des colliers, figurines de plâtre à 
l’effigie des « saints » clou, onguents variés utilisés pour les rituels de santeria104 (miel, 
bleu de méthylène, alcool, colorant vert…). Or ce lieu se révéla particulièrement propice à 
la prise d’information sur les parcours des habitants, car les marchands, observateurs de la 
routine de chacun, en connaissent avec une précision stupéfiante l’emploi du temps 
journalier et les itinéraires, ils furent ainsi toujours aptes à me dire où je pouvais dénicher 
mes informateurs, oublieux (comme toujours) de notre rendez-vous (concept de « rendez-
                                                 
100 A ma grande surprise les liaisons extraconjugales ne font aucunement l’objet de secret. Des informateurs 
m’évoquèrent assez souvent, en l’accompagnant il est vrai d’une mimique sardoniquement coupable, leurs 
« petit(e)s ami(e)s », et vantant alors généralement leurs mérites sexuels. Les soupçons relatifs aux relations 
amoureuses non officielles des individus sont par ailleurs un objet particulièrement prisé (il viendrait juste après 
les conversations relatives à l’approvisionnement alimentaire) des discussions entre voisins. Si elles sont 
introduites avec réprobation elles font finalement toujours l’objet de moqueries et sont déclinées sous un ton 
humoristique. 
101 Cette estimation demeure assez vague car je n’ai malheureusement pas de données claires me permettant 
d’évaluer une circonscription fiable de la zone en question. 
102 Une fois le soir même, une fois au cours de la semaine suivante. 
103 Nous pourrions nous interroger si cela constitue alors un « inceste de résidence ». 
104 Voir définition du terme santeria, glossaire p.460 
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vous » que j’ai mis beaucoup trop de temps à comprendre comme absolument non 
opérationnel dans la pratique du quotidien).  
De fréquents « drames » (souvent des règlements de compte entre deux « fiancées », 
auxquelles se joignent rapidement mères, grand-mères et tantes), se résolvent sous forme 
de rixes acharnées qui ont lieu dans la rue sous l’œil du voisinage. Les voisins sont alors 
activement impliqués dans la dynamique du conflit, dont la dimension spectaculaire permet 
de remettre en cause le caractère privé, ainsi que dans sa résolution. Après avoir échauffés 
les protagonistes de quelques commentaires, et avoir été pris à parti par ces derniers pour la 
reconnaissance des torts, ce sont eux qui décident de l’arrêt des hostilités par l’annonce de 
l’arrivée imminente d’une hypothétique voiture de police à laquelle tout le monde feint de 
croire.  
Plus largement toute célébration ayant lieu dans le voisinage : fête d’anniversaire, fête 
de saint, visite de la famille expatriée, mais également les « fêtes religieuses » (bembe ou 
batàs105), et on peut ici insister sur l’importance accordée au festif dans la vie du quartier, 
est considérée comme publique. Par conséquent les individus s’y invitent librement, on 
partage avec eux les buffets ou plats concoctés à ces occasions et l’évènement sera alors 
activement commenté dans les jours suivant la célébration. 
b-  Une interpénétration des sphères  
L’interpénétration des sphères privées et publiques est particulièrement éloquente à 
travers une conception très particulière que les habitants ont de la propriété, conception 
fréquemment réitérée au quotidien. Pour la comprendre dans sa spécificité, il faut souligner 
rapidement une particularité cubaine : l’Etat possède depuis 1963 la propriété absolue des 
domiciles106, nous dirons que la population en a la propriété d’usufruit  normalement 
transmissible de génération en génération107; il est donc interdit par la loi de vendre ou 
louer une maison108. Les individus souhaitant déménager doivent alors « permuter » c'est-
                                                 
105 Voir définition glossaire p.442 
106 Par la seconde loi de réforme agraire (octobre 1963) 
107 Sauf dans le cas du départ définitif de l’usufruitier à l’étranger, situation où l’Etat se réapproprie complètement les droits 
portés sur le domicile
108 Depuis mon terrain la loi en vigueur concernant la propriété des domiciles à néanmoins connu un 
changement radical. Depuis le 4 novembre 2010 selon le décret-loi 288, les Cubains ayant un domicile dans le 
pays et les étrangers permanents résidants à Cuba pourront acquérir la propriété d’un domicile en rachetant ce 
droit d’usufruit, et réaliser devant un notaire public, les actes de transmission de la propriété de la maison. Un 
individu à alors droit à la propriété d'une résidence principale et d'une résidence estivale. Il y a également eu des 
changements relatifs à la transmission de logement par adjudication,  le cas des personnes qui abandonnent 
définitivement le pays sans avoir auparavant disposé de leur logement,  pourront transmettre l’usurfuit de ce 
dernier dans l'ordre suivant de priorité : aux copropriétaires, au conjoint, à l'ex-conjoint, ou aux membres de la 
famille du propriétaire jusqu'au quatrième degré de consanguinité, aux fils, aux petits-fils, au père, aux frères, 
aux oncles, aux neveux et aux cousins. Bien qu’il me semble indéniable que cela ait du provoquer un 
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à-dire trouver une autre maisonnée voulant faire l’échange de domicile ; ces propositions 
sont signalées par des pancartes accrochées sur la porte des maisons (« se permuta !») ou 
relayées par les radios locales. Le domicile fait partie des premières récriminations de la 
population Santiaguera. Le manque cruel de maisons109, lié aux coûts très élevés de la 
construction et la pénurie de matériaux110, ainsi que la difficulté du déménagement111 (et ce 
d’autant plus que tout déplacement interprovincial est extrêmement surveillé et soumis à 
l’approbation du gouvernement : il est ainsi presque impossible pour un santiaguero de 
partir vivre à la Havane), font que trois générations s’entassent dans les maisons. On 
préférera donc significativement les constructions de béton relativement récentes aux 
maisons coloniales, plus vastes, fraîches et confortables mais qui ne permettent pas la 
croissance verticale en rajoutant des étages par le toit. Parallèlement à cette propriété à la 
fois floue et collective que l’individu possède sur son domicile, la précarité du quotidien 
rend nécessaire des réparations permanentes de l’espace entre voisins, qu’il s’agisse de 
lieux collectifs, comme par exemple le bétonnage d’une partie impraticable d’une rue ou la 
réfection d’une évacuation d’eau qui inonde la chaussée, aussi bien que d’espaces privés 
comme dans le cas, par exemple, de la réparation d’une toiture, ou de l’installation d’une 
citerne. La pratique quotidienne de l’espace nécessite ainsi l’entre-aide, à la fois au niveau 
de la main d’œuvre comme de l’accès au matériel nécessaire aux réparations, mais surtout, 
et par là-même, provoque chez l’individu un sentiment d’interpénétration des sphères. On 
me dira ainsi fréquemment des phrases du type : « viens avec moi chez Javier, je peux 
t’inviter car c’est un peu chez moi après tout le temps que j’ai passé à l’aider à résoudre le 
béton de la cuisine, c’est mon fils qui lui a fait la mosaïque ». L’individu s’approprie 
l’espace privé de l’autre par le ressenti d’un droit de propriété lié à son implication 
personnelle et à sa volonté, qui s’étend largement hors de son propre foyer112.  
c- Interdépendance et réciprocité complexe du secret de famille  
Les informateurs vont fréquemment expliciter la notion de « dette » associée à celle 
de « responsabilité » comme étant au fondement de leurs relations à la localité et à leur 
                                                                                                                                                                 
changement significatif dans la relation qu’entretiennent les habitants avec leur environnement, il m’est très 
difficile d’évaluer les conséquences qu’auront eu ces lois sur la pratique de la localité. 
109 Je n’ai pas de données relatives à la ville de Santiago, mais Paulo Paranagua (2008) estime le déficit à 
600000 logements pour l’ensemble de l’île.   
110 A titre d’exemple, le ciment, inaccessible sur le marché officiel (on me dit qu’il faut attendre au moins un an 
et souvent plus après en avoir fait la demande) coûte 20 dollars le sac au marché informel. 
111 Difficulté renforcée par la crainte de la découverte, lors de la transaction, par des représentants de l’Etat de 
réparations illégales ou de l’accès difficilement justifiable à des matériaux qui doivent faire l’objet d’une 
demande officielle. 
112 Il peut être intéressant ici de préciser que pendant les vacances scolaires les enfants seront par ailleurs gardés 
collectivement et à tour de rôle par les habitants dans une portion de rue d’une vingtaine de mètres tous les 6 
blocs, portion matérialisée par des cordes tendues 
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voisinage. La relation de coopération entretenue avec le voisinage est alors 
fondamentalement pensée comme réciproque (même si certains ménages se plaignent 
parfois offrir d’avantage qu’ils ne reçoivent).  
Cette articulation reprend  les concepts de fidélité : état d’âme qui maintient la durée 
d’un rapport au-delà des forces qui l’ont fait naitre,  et de gratitude : base de la réciprocité 
(SIMMEL G. 1991). 
Nous avions déjà vu apparaître cette articulation au fondement du capital social associé à la 
définition de la notion de « bonne personne », et c’est cela qui permet de faire le lien entre 
l’interconnexion morale et affective des individus et leur imbrication dans des logiques de 
réciprocité.  
Contrairement à la parenté réelle du réseau collaboratif de partage des tâches, que 
j’avais montrée passée sous silence au détriment de liens décrits comme affectifs et 
permettant dès lors d’insister sur leur fondement instrumental, le voisinage est porteur 
d’une parenté fictive. On me dira ainsi « mes voisins sont ma famille » mais aussi, et dans la 
même phrase, « je ne peux me permettre d’être amère ou désagréable parce que sinon je 
vais mourir seule et personne ne m’aidera ». Je me propose à présent d’analyser plus en 
détail cette logique sous l’appellation de la réciprocité complexe du secret de famille.  
Nous avons vu que l’espace pratiqué au quotidien est, en moyenne, limité à un 
rectangle de 5 blocs sur 2 et révèle une constante activation des réseaux impliquant des 
liens. Devant l’importance de la part illégale des transactions des individus (concernant en 
premier lieu l’approvisionnement alimentaire, mais plus généralement vrai dans tous les 
domaines de la vie sociale) chacun trouve l’assurance du soutien réciproque par la relation 
d’interdépendance que les principes de surveillance rendent saillante. Une surveillance 
réciproque et qui est directement proportionnelle avec la proximité spatiale des individus. 
Le voisin immédiat étant celui avec lequel cette interdépendance va se révéler la plus 
contraignante (il est au courant de la réception des marchands du marché noir, voit l’arrivée 
de matériel destiné à des constructions illégales, est susceptible d’intercepter des 
conversations). La notion de fidélité est alors induite par les dénonciations possibles qui 
impliquent l’obligation du contre-don. C’est ce que Marcel Mauss théorisait en tant que 
«jeu de prestations volontaires » (1960 [1923] :161), reposant sur la notion de réciprocité et 
organisant un réseau local articulé par l’« obligation de donner » (ibid.). J’ai néanmoins 
montré que, si les liens d’obligation offrent une certitude dans le principe d’échange, ils 
n’empêchent pas l’affection. Je compris l’importance cruciale de ce principe relationnel à 
travers ma propre expérience de terrain. La progression de mon intégration fournit en ce 
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sens des données qui me paraissent éclairantes sur la logique intégratrice et structurelle de 
la vie de quartier.  
Malgré une présence de plusieurs mois et une participation, de mon point de vue, 
active à la vie de la zone : réalisation des courses avec les femmes du cercle d’Alba, 
participation aux conseils révolutionnaires de ma zone et aide en mathématique aux 
écoliers qui se réunissaient chez moi comme centre d’étude ; je n’arrivais pas à dévier le 
schéma monolithique de conversation, à quitter le registre révolutionnaire et obtenir autre 
chose que l’image qu’ils pensaient que je voulais trouver d’eux comme substance des 
relations. Par ailleurs, les rendez-vous que je fixais étaient systématiquement ignorés, ma 
participation par l’observation aux parties de dominos, qui envahissent la rue à la tombée 
du soleil, était signalée par la tombée en chape d’un silence pesant. Mais également, les 
individus continuaient à me proposer assidument des relations intimes en étant très 
explicites sexuellement, la participation (contre paiement) de circuits dans les lieux 
touristiques des environs … bref, autant pour mon intégration.  
Or, l’élément qui fut absolument déclencheur d’un type radicalement différent 
d’interaction fut ma participation active en tant que vendeuse de gâteaux au marché noir de 
la zone. Cette décision naquit de deux intérêts distincts : d’une part, trancher radicalement 
avec les activités considérées comme « touristiques » auxquelles on me bornait, d’autre 
part, pouvoir pénétrer dans l’intérieur des domiciles et particulièrement les cuisines dont on 
me refusait systématiquement l’accès, me limitant aux pas de portes et salons, les zones les 
plus décorées et considérées comme socialement valorisantes, mais également à l’abri des 
risques d’intercepter des échanges informels. Mon entrée dans le marché noir provoqua une 
surprise générale et fut largement commentée par la population. Et ce, d’autant plus que je 
ne me livrais pas à un commerce de vêtements, pratiqué par les haïtiens et certains 
étrangers, principalement italiens, qui réalisent des allers-retours fréquents et ont pour 
habitude de troquer ainsi les services des jineteras113 et chauffeurs, etc. (un commerce qui 
aurait pu être assimilable à une pratique établie), mais à une vente culinaire, fait 
visiblement absolument inédit. Mes « gâteaux français avec des ingrédients cubains » 
connurent un vif succès, mais surtout me propulsèrent immédiatement dans un réseau où 
l’on en vînt à me considérer avec affinité. Une affinité signalée par le passage à un registre 
de taquineries émises de façon fréquente dont je me mis à faire l’objet, relativement à mes 
                                                 
113 Littéralement “cavalières” dont les attributions vont de l’accompagnement touristique à la prostitution. Il est 
amusant de constater que selon Vincent Bloch (BLOCH V., LETRILLART P. 2011 :31) le terme « jinete » 
était, dans les années 1960, avant l’explosion du tourisme, réservé à ce qui est aujourd’hui la « palenka » celui 
dont les réseaux professionnels sont bons à mobiliser pour obtenir des matériaux exceptionnels ou des passe-
droits.  
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(inexistantes) capacités à danser, mon (absence de) sens du commerce, mes (omniprésents) 
petits carnets. 
La menace est implicite et pourtant prégnante et déterminante pour la compréhension 
des relations interindividuelles ; en participant à une activité illégale je me plaçais en 
position de vulnérabilité et de dépendance envers mon voisinage. Je faisais alors, 
finalement, partie de la vie du quartier, liée aux autres par le principe de réciprocité, 
amplement théorisé par l’anthropologie dans le cadre de l’étude de la parenté, mais qui ici 
se complète d’une obligation de rendu liée à l’emprise judiciaire exercée sur tous et chacun, 
dans une structure de relations produisant intégration et solidarité, où crainte, dépendance, 
et gratitude sont les bases de la réciprocité.  
Dans les deux cercles, le rapport d’interdépendance entre individus est absolument 
déterminant. Il est nécessaire puisqu’il permet de sécuriser les échanges dans une double 
logique : plus l’individu s’implique dans la vie du collectif, plus les termes du contrat le 
liant avec la structure vont être contraignants. Néanmoins, et parallèlement à cette vision de 
totalité, l’individu tentera de garder secrètes un certain nombre de ses pratiques, et plus 
particulièrement les tentatives illégales de départ à l’étranger et les données relatives à la 
quantité d’argent envoyé par la famille expatriée. Or dans cet espace interdépendant, le 
réseau est également source d’angoisse, et pour conserver un secret il faut le cacher à tous 
sinon la rumeur se répand plus vite qu’une trainée de poudre. Au sein de son unité 
résidentielle, comme auprès de ses plus proches connaissances, l’individu prendra ainsi 
garde à mesurer la quantité révélée dans un savant dosage alliant ce qui est nécessaire pour 
garantir la réciprocité des échanges et ce qui est nécessaire pour se préserver. Cette 
réciprocité s’impose comme le principe structurant des relations, et elle acquiert sa 
spécificité par le principe du secret qui vient, paradoxalement renforcer le collectif par le 
détachement individuel.  
La dimension du secret  place alors l’individu dans une dynamique double : s’il est 
confondu au collectif par cette logique de réciprocité c’est parce qu’il exerce une prise de 
distance théorisée comme essentielle à la garantie de sa propre sécurité. C’est cette 
oscillation qui garantit la pratique efficace de cet ensemble.  
Afin de comprendre l’exercice de cette logique d’ambivalence, il est intéressant 
d’analyser le contenu thématique des entretiens menés dans l’espace Los Hoyos, relatif aux 
champs sémantiques mobilisés par les individus pour décrire le rapport à leur 
environnement humain. Il en ressort le filage d’une métaphore commune : celle de la 
« famille ». C’est dans son champ lexical privilégié que l’on va piocher pour me décrire les 
rapports de voisinages et les sentiments unissant l’individu au quartier. Selon les cas on me 
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dira explicitement «es mi familia » ou « somos familia »114. Par ailleurs il est commun que 
l’individu nomme avec des termes de parenté « tia » « tio » « prima » « hermano »115 des 
individus n’appartenant pas à la parentèle et au contraire appellent par leurs prénoms des 
individus en faisant partie. Les rapports familiaux, et je parle ici de la famille élargie au 
niveau national, sont réciproquement minimisés116 et s’insèrent dans une sphère que les 
individus présentent de façon circonscrite et autonome par rapport au reste de la vie sociale. 
Si on analyse les relations décrites dans la constitution des réseaux egocentrés, les rapports 
avec les membres de la parenté réelle, hors structure résidentielle, ne couvrent que 2,2 % 
des contacts contre 75,5 % pour les relations de « communauté » et « d’amitiés » 
circonscrites au « voisinage » (barriada). Les contacts entretenus avec la famille sont dans 
les faits plus fréquents mais les individus passent sous silence ces rapports au profit de ceux 
de voisinage, alors que dans le cas de la famille expatriée nous nous trouvons face à un 
phénomène inverse de gonflement excessif des liens lointains, visant à transmettre une 
image de l’individu modelée par les rencontres les plus gratifiantes socialement que sont 
ces rapports internationaux. J’observe par ailleurs que, dans le cas des échanges 
téléphoniques ayant eu lieu avec de la famille expatriée, l’individu décrit cette fois sans 
parcimonie le contenu de la conversation échangée117.  
On voit que le voisinage concentre une parenté fictive élective. On est ici face à 
l’affirmation de liens de considération qui « utilisent le langage d’un rapport 
institutionnalisé  (parenté, alliance, parrainage) pour distinguer le caractère privilégié 
d’une amitié ou d’une dépendance » (AGIER M., 2009 :126).  
Le voisinage s’organise sur un mode de loyauté qui constitue ce que Clifford Geertz 
appelle les liens primordiaux (1963 :105-157) pour les différencier d’autres liens 
(nationaux, familiaux, professionnels etc.) qui apparaissent moins significatifs pour 
l’individu. Geertz associe ce phénomène à l’ancrage de l’individu dans une identité 
ethnique. Plus largement, cette représentation participe aux théories qui établissaient 
l’ethnicité comme donnée primordiale (voir également SHILS E., 1957)118. Un des 
arguments sur lequel se fonde Geertz est la volonté, que j’ai montrée particulièrement 
prégnante dans les discours de mes informateurs, exprimée par les individus de revendiquer 
leur appartenance ethnique comme fondamentale et opposée au désir d’être associés à 
                                                 
114“C’est ma famille” “Nous sommes une famille » 
115“tante” “oncle” “cousine” “frère”
116 Alors que 88% ont des habitants de Los Hoyos ont de la famille hors nucléaire dans le quartier (72% à moins 
de trois blocs).( 45% ont des membres de leur famille dans les provinces alentours) 
117 Ces parents à l’étranger occupent une place très importante dans l’économie domestique, bien qu’elle 
demeure assez vague sur le sujet il semblerait qu’Alba reçoive entre 80 et 150 dollars par mois, soit 
respectivement 8 fois et 15 fois le montant de sa pension de retraitée.  
118 Mais aussi dans une certaine mesure Durkeim (1991)
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d’autres entités, ainsi qu’une solidarité posée au rang de devoir moral et le débordement 
des sentiments envers « les siens ». Ce faisant il démontre le caractère fondamental et 
coercitif de cette identité au détriment des autres liens119. Barth (1995) mais également 
Epstein (1978) définissent également la charge émotionnelle des liens ethniques comme  
une donnée concourant à construire leur dimension englobante. Je reviendrai bientôt sur 
cette théorie primordialiste. Pour l’instant ce qui nous intéresse plus particulièrement est 
que la métaphore familiale apparaît alors ici particulièrement évocatrice. En l’employant 
l’individu exprime le déplacement du lien fort et de la loyauté sur cette parenté élargie que 
représente la communauté, elle est porteuse d’une « aura de filiation »  (COHEN R., 1978 : 
400) qui vient naturaliser l’appartenance. Néanmoins et simultanément, elle induit la 
description d’un tout composé à la fois de multiples personnalités mais dont l’inter-
implication émotionnelle des membres reflète un attachement définitoire et unitaire. C’est 
un symbole condensateur, à la fois unificateur et individualisant.  
Si l'on met en relation les analyses menées sur la définition d'une appartenance 
territoriale et celles de l'inscription spatiale des pratiques de sociabilité il apparait qu’on se 
trouve en présence d’une double logique. 
Les individus se représentent en insistant sur leur sentiment unitaire par une filiation 
revendiquée, qui naturalise le groupe et le symbolise comme une entité homogène, et 
mettent en œuvre un processus de réification. La communauté, mobilisée en tant que  
catégorie ascriptive, relève d’une vision totalisante et d’un discours identitaire cristallisé.
Pourtant l’espace décrit n’est pas un territoire objectif caractérisé par des frontières mais un 
environnement où l’acteur s’inscrit individuellement de façon profonde. La narration de 
soi, de type parcours, apparaît une aventure narrée sous la forme de géographie d’action, 
structurée par des opérations spatialisantes  mêlant récits de vies et récits d’espaces. Dans 
la pratique, l’expérience quotidienne de la spatialité s'inscrit dans un phénomène 
d'interconnaissance et elle est circonscrite à un champ d’action extrêmement réduit dont 
l’habitation est le centre de gravité. La pratique spatiale de l’individu se limite à un 
environnement micro-local associé à l’intimité. La collectivité se crée sur des cercles 
complémentaires et les individus entretiennent des relations de réciprocités qui créent une 
interdépendance scellée par le risque des dénonciations. Mais la dimension du secret  se 
traduit par une prise de distance théorisée comme essentielle à la garantie de sa propre 
sécurité.  
                                                 
119 Geertz mobilise essentiellement ce concept pour démontrer que ces identités sont des sources potentielles de 
loyauté concurrençant la Nation, dans ce même ordre d’idées voir également BRASS P. (1991) 
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C’est cette oscillation qui garantit la pratique efficace de cet ensemble. Sur ce monde 
construit en archipels modelés sur un système restreint d’interactions, au sens où « un 
archipel constitue bien une entité, une chaîne où la discontinuité permet la relation plus 
qu’elle ne favorise l’isolement  (…) la réticulation, au moins potentielle, des éléments d’un 
archipel fait songer, non pas à un modèle cellulaire ou atomique, mais à un modèle 
moléculaire. »(ARRAULT J-B. 2005: 315-328) c'est ce jeu d'échelle d’identification qui va 
donner au sentiment d'appartenance à Los Hoyos son style particulier. Je le théoriserai en 
tant que contrepoint territorial. 
Le contrepoint est un terme qui fait référence à un type d’écriture musicale, défini en 
tant que « superposition à une partie essentielle de une ou plusieurs autres parties, à la fois 
indépendantes et parfaitement unies » de telle façon que « leur audition simultanée laisse 
clairement percevoir, au sein d’un ensemble cohérent , la beauté linéaire et la signification 
plastique de chacune d’elles tout en lui ajoutant une dimension supplémentaire, née de sa 
combinaison avec les autres », (PERNON G., 2007 :124). Par la suite je mobiliserai ce 
concept afin de catégoriser des phénomènes construits non seulement par des dynamiques 
totalisantes et individualisantes, mais dont l’efficacité est régie par la condition de leur 
mobilisation simultanée. 
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C- La conga : agent de la construction symbolique du territoire ? 
J’aimerais qu’il existe des lieux stables, immobiles, intangibles, intouchés et presque intouchables, 
immuables, enracinés, des lieux qui seraient des références, des points de départ, des sources … de tels lieux 
n’existent pas, et c’est parce qu’ils n’existent pas que l’espace devient question, cesse d’être une évidence, 
cesse d’être approprié. L’espace est un doute : il me faut sans cesse le marquer, le désigner. 
(PEREC G., 1974 :122) 
1- Une identification forte à un ensemble abstrait.  
Si Los Hoyos semble constituer un « lieu anthropologique » au sens d’« un lieu 
identitaire, relationnel et historique (…) principe de sens pour ceux qui l’habitent » 
(AUGE M.,1992: 69) et que mes informateurs attribuent à l’appartenance à la collectivité 
de Los Hoyos un statut fondamental dans la construction et l’énonciation de leur identité, 
j’ai montré que simultanément à leur auto-identification à un espace global de définition, la 
pratique de l’espace et la densité de la sociabilité avait un caractère fermé et étaient 
circonscrites à une micro-localité.  
Cherchant à creuser les fondements de cette logique double, j’apercevais alors que la 
circonscription de la zone globale de référence Los Hoyos était une entreprise perçue 
comme problématique et ne faisant jamais consensus (Voir Fig.10 p.87).
Pour vous faire comprendre ce phénomène, j’ai choisi de livrer ici six brefs extraits 
d’entretiens réalisés avec des informateurs interrogés sur ce qu’ils définissaient comme leur 
espace communautaire. Ainsi que je vous l’avais annoncé en introduction, ma 
méthodologie, appliquée à l’analyse de l’environnement, repose sur une oscillation entre 
l’analyse de la narration (récits d’espaces) et celle de sa représentation cognitive (sketch 
maps). Les entretiens ont ainsi été réalisés parallèlement à une demande ayant été faite aux 
personnes interrogées de marquer sur une carte ce qu’ils estimaient être les frontières de 
leur quartier. Le rendu graphique de cet exercice vous fera apparaître à la fois les 
contradictions profondes existant entre les différentes conceptions de l’unité territoriale
Los Hoyos, mais également certaines des constantes de son organisation. J’évoquerai par la 
suite certaines des caractéristiques que les sketch maps 120 firent surgir sur cet espace 
« imaginé » ou « re-connu ». L’analyse de ces données subjectives nous permettra 
d’aborder les processus de construction des imaginaires spatiaux.  
                                                 
120 J’ai ici recopié les sketch maps, dont j’ai déjà évoqué les problèmes de réalisation (Voir le Point 
méthodologique Sketch maps p.28) de façon à pouvoir les comparer. Les proportions des dessins ont ainsi été 
conservées. Néanmoins j’ai éliminé les éléments figuratifs (dessins d’arbres, de maison, de bancs de vagues 
etc..) qui ont été remplacés par des formes géométriques. Voir Annexe 3.2 pp.499-516 pour l’ensemble de ces 
cartes. 
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Fig.10: Mise en relations de différents modèles de délimitation de l’espace « Los Hoyos »121
                                                 
121 Voir d’autres modèles de délimitations en Annexe 3.2 pp.499-515 
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Maria:
-Compañera(o), Los Hoyos , donde es?122  
“Notre quartier arrive pratiquement jusqu’ici, ce qui est Periandre jusqu’à…. Il se lance jusqu’à la 
petite rotonde là, courant le long de General Ramo, où il y a le supermarché , tout ceci est Periandre. Après 
c’est un autre quartier, où il y a le foyer culturel c’est dans la pratique Los Hoyos, vraiment Martí , dans la 
pratique là où nous répétons notre œuvre culturelle (…) Là bas dans Los Olmos , à présent c’est un nouveau 
quartier qui fait une conga , c’est… une nouvelle conga dans un quartier…(…) De toute façon , tout ça nous 
pouvons l’appeler Los Hoyos  »123 (Maria)  
Fig.11: Sketch Map « Los Hoyos  » /Délimitation de L’espace « Los Hoyos  » sur un 
plan de Maria
                                                 
122 “Camarade, Los Hoyos, c’est où?” 
123 “Nuestro barrio prácticamente llega hasta allí, lo que es Periandre hasta…. se lanza hasta la rotondita allá, 
corriendo General Ramo, donde hay el supermercado, todo eso es Periandre. Después es otro barrio. Donde 
esta el foco cultural es prácticamente de Martí’, realmente Martí’, prácticamente donde ensayamos nuestra 
obra cultural (…). Allí en los Olmos, ahora esto es un barrio nuevo que hace una conga, es…. una conga nueva 
en un barrio…. (…) De todo modo, todo eso lo podemos llamar Los Hoyos.” 
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Yanisleidis : 
“Regarde gamine, Los Hoyos  ce n’est pas pareil que Los Olmos, il y a une division. Los Hoyos  c’était 
jusqu’à … avenue des Acacias jusqu’ici, Habana plus ou Moins, là où vit cette folle-là, et par ici en bas 
jusqu’à San Pedro, et par ici jusqu’à Calvario. Et los Olmos c’était cette portion après la colline par là, d’où 
part le bus, toute la partie en dessous, la fabrique de rhum, la rue Montesoto, la maison de ce dénonciateur-
là, tout ce qui est par là, c’est Los Olmos. Mais il y a une prolongation de cette partie , de Martí, ce petit 
bout-là où les gens se rencontrent, et maintenant , avec la conga ça se remplit plus , nous nous réunissons 
pour discuter , faire des blagues, pour nous moquer les uns des autres , par là c’est la prolongation de 
Moncada , alors c’est aussi le quartier de Los Hoyos, plus par là bas c’est Los Olmos, les muñequitos (la 
nouvelle conga de los muñequitos), là bas c’est Los Olmos , ils ont surgi dans le parc qui est là-bas, ça c’est 
Los Olmos (…) Chaque conga à son quartier et chaque quartier à sa conga”124 (Yanisleidis)  
Fig.12: Sketch map « Los Hoyos  » / Délimitation de l’espace « Los Hoyos  » sur un plan 
de Yanisleidis 
                                                 
124“¡Mira niña!, Los Hoyos, no es igual a Los Olmos, hay una división. Los Hoyos es hasta….la avenida de los Acacias, 
hasta, La Habana, más o menos, dónde vive aquella loca. Por aquí hasta abajo, hasta San Pedro, y allí, hasta Calvario. Y 
Los Olmos es esta porción después de la loma, allí dónde sale la wawa, toda la parte hacia abajo la fabrica de ron, la calle 
Montesoto, la casa del chivacon ese..todo lo que está por allí es Los Olmos. Pero hay una prolongación de esta parte, de 
Mari, este pedacito donde la gente se encuentra, y ahora con la conga se llena más, nos reunimos para conversar, hacer 
chistes, para divertirnos, par allí es Prolongación Moncada, entonces es el mismo barrio, Los Hoyos, más por allí son los 
Olmos, los muñequitos, allí son los Olmos, surgieron en el parque que stà allí (…) Cada conga tiene su barrio, y cada 
barrio tiene su conga”
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Maria Estel : 
“C’est une définition “Los Hoyos” qui en réalité est une partie de Los Olmos et de Martí. Ça suit le 
parcours de la conga, avant les gens disaient que c’était Los Hoyos, c'est-à-dire que toute la partie du coin 
c’était Los Hoyos. Juridiquement on la connaît comme Los Olmos, mais populairement comme Los Hoyos»125
(Maria Estel) 
Fig.13: Sketch map « Los Hoyos  »/ Délimitation de l’espace Los Hoyos  sur un plan de 
Maria Estel 
                                                 
125“Es una definición “Los Hoyos” que en realidad es una parte de Los Olmos y de Martí’. Sigue el recorrido 
de la conga, antes la gente decían que era Los Hoyos, es decir que todo la parte del entorno era Los Hoyos. 
Jurídicamente se conoce como Los Olmos, pero popularmente como Los Hoyos” 
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Jesus : 
“La majorité des gens …..regarde, moi j’ai des amis à moi qui sont de San German , ils disent “je 
suis de Los Hoyos ”. Los Hoyos, Los Olmos, poupée, c’est pareil [regard interloqué de ma part] non, non! Los 
Olmos, Los Hoyos, c’est pareil ! parce que maintenant que s’est formée une nouvelle conga, la conga de ces 
jeunes garçons qui souhaitent avoir d’autres perspectives, un autre groupe, quand ils jouent , le « coup » est 
presque le même que Los Hoyos, ils jouent pareil que Los Hoyos, alors ils appartiennent à Los Hoyos, peu 
importe ce que veut faire Los Hoyos, c’est la relève future, il y a une [conga] infantile, il y en a une de 
presque adultes, et nous autres qui sommes adultes, c’est Los Hoyos, Los Hoyos  qui s’appelle le cocoyé »126
127(Jesus) 
Fig.14: Sketch map « Los Hoyos  »/ Délimitation de l’espace Los Hoyos  sur un plan de 
Jesus 
                                                 
126 “La mayor parte de la gente….mira yo tengo amistades mías que son de San German y dicen yo soy de Los Hoyos. Los 
Hoyos, Los Olmos, muñequa, es lo mismo,[regard interloqué de ma part] no no!, Los Olmos, Los Hoyos igual ! porque ahora 
que se formó una nueva conga, la conga de los muchachos joven que quieren tener otra perspectiva, otro grupo y cuando 
tocan, el toque casi es lo mismo, tocan igual que Los Hoyos, entonces pertenecen a Los Hoyos, por mucho que se quieren 
hacer: es Los Hoyos ; es el futuro relevo, hay una infantil, hay una media adultos y nosotros que somos adultos, es Los 
Hoyos, Los Hoyos que se llama el cocoye.”
127 Le « cocoyé » est le thème d’une comparsa carnavalesque sortie par Los Hoyos dans les années 1970 et qui semble avoir 
particulièrement marqué les mémoires. On réfère alors fréquemment la conga de Los Hoyos sous le nom « le cocoyé » 
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Marisleidis : 
« Pour moi? Ça c’est Los Olmos, connu parce que Los Hoyos. Ce quartier est grand, grand grand, 
jusqu’à l’usine de bière, toute la ligne jusqu’à ce qu’on arrive à San Pedrito c’est Los Olmos, de la gare 
jusqu’à ici, de Guabita jusqu’à Jayajo. Martí ça n’appartient pas à Los Olmos, mais c’est la zone de Los 
Olmos, de Martí par là. Jusqu’à San Pedrito parce que là bas il y a une autre conga, mais Los Hoyos  ça se 
remplit (…) quand tu veux voir un ami que tu n’as pas vu depuis longtemps, tu vas à Martí. Si tu as trouvé 
quelque chose à vendre, tu vas à Martí. Le quartier et la zone sont là. C’est tout pareil »128 (Marisleidis) 
Fig.15-Sketch map « Los Hoyos  » / Délimitation de l’espace Los Hoyos  sur un plan de 
Marisleidis 
                                                 
128“Para mi ? Esto es Los Olmos, famoso, porque Los Hoyos. El barrio es largo largo largo, hasta la cervecera, todo la 
línea hasta de llegar a San Pedrito es Los Olmos, de la terminal por acá, Guabita hasta jayajo. Martí no pertenece a Los 
Olmos, pero es Reparto Los Olmos, de Martí por acá. Hasta San Pedrito porque por allá hay otra conga, pero Los Hoyos se 
llenan (…) cuando tu quieres ver un amigo que no has visto para mucho tiempo te vas por Martí. Si encontraste algo para 
vender, te vas para Martí. El barrio y la zona están ahí. Es lo mismo.” 
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Aucune paire des 15 cartes effectuées ne superpose des limites identiques dans les 
tentatives de circonscription de l’espace Los Hoyos que j’invitais les informateurs à 
réaliser. Les logiques individuelles visant à limiter des lieux dans des espaces continus vont 
grandement se différencier.  
Même s’il y a une certaine cohérence par rapport à mon échantillonnage dans le sens 
ou les limites de la zone ont tendance à être plus homogènes entre les individus dont les 
lieux de résidence partagent une proximité spatiale. C’est le cas par exemple de Maria et 
Yanisleidis dont les domiciles se font face et qui délimitent graphiquement l’espace Los 
Hoyos comme des zones concordantes à 3 blocs prêt. Tandis que Yanisleidis et Maria 
Estel,  dont les domiciles sont espacés de 10 blocs et se répartissant, de plus entre les zones 
Nord et Sud de l’espace, délimitent des espaces Los Hoyos qui ne correspondent que sur les 
deux blocs, ceux qui entourent le foyer culturel de la conga.  
De plus, les définitions de l’espace, sur lesquelles les individus semblèrent ne s’être 
jamais posé de question, n’entrent, non seulement jamais en correspondance d’un individu 
à l’autre mais présentent également des variations d’une ampleur considérable. Ainsi par 
exemple Jesus donne, en entretien, la définition la plus globalisante de Los Hoyos : alors un 
espace se répartissant sur un périmètre de 16 blocs sur 12 et incluant indifféremment les 
zones Nord et Sud de l’avenue Martí.  Mais il délimite graphiquement ce même espace à un 
périmètre de 7 blocs sur 8 et ne faisant incursion dans la zone Nord que sur la zone des 
peleas129. Tandis qu’il représente l’espace dans sa sketch map comme circonscrit au bloc 
de son domicile. 
En comparant l’ensemble des définitions données par les informateurs, Los Hoyos est 
décrit comme un espace allant de 5 blocs sur 4  à 15 blocs sur 13, et associant une à cinq 
zones de planification socialiste (Voir Fig.3 p.55 et Fig.10 p.87, et pour plus d’exemples 
Annexe 3.2 pp.499-516).  
L’ensemble ainsi limité ne correspond par ailleurs jamais à l’espace représenté dans 
les sketch maps, ensemble qui coïncide relativement dans son étendue avec celui pratiqué 
par l’individu dans le cadre de l’économie familiale et concentrant les lieux de sociabilité 
fréquentés au quotidien. Il faut néanmoins noter que Marisleidis, qui se définit comme « de 
Los Hoyos » et donne en entretien une définition très élargie de cet espace, représente 
graphiquement Los Hoyos, sans y inclure son domicile (seul deux cas de ce type ont été 
rencontrés, l’autre cas étant celui d’Irene qui a déménagé recemment de la zone et n’inclus 
plus son domicile actuel comme appartenant à Los Hoyos voir Annexe 3.2 p.499). 
                                                 
129 Performances réalisées sous forme de « visites » rendues par les congas de Santiago à Los Hoyos. Voir p.31  
et Annexe 5.6 p.553 pour le calendrier des performances et Chapitre 3 pp.217-250 pour une analyse poussée de 
cette performance spécifique. 
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En mettant en relation les différentes cartographies effectuées par les habitants, deux 
faits apparaissent néanmoins remarquables : 
-La représentation d’une zone de consensus représentant un espace de 5 blocs sur 7 
délimité par les rues San Mateo au Sud, San Feliz à l’Est, Martí au Nord et Cuba à l’Ouest. 
Espace correspondant à l’ensemble territorial systématiquement inclus par tous les 
informateurs dans les délimitations de l’espace Los Hoyos130  
Fig.16: Plan de la  Zone  consensus  de Los Hoyos  
                                                 
130 Maria Estel est le seul cas à marquer la frontière de Los Hoyos au Sud par la rue San Antonio, c'est-à-dire un 
bloc plus réduit que l’espace consensus. Voir autres exemples de délimitations de l’espace en Annexe 3.2. p.499 
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-La représentation d’une frontière de désaccord délimitant deux espaces de 
définitions principalement opposés. Cette frontière est matérialisée par l’avenue Martí.  En 
effet, la zone Nord circonscrite par les deux avenues Guayabito et Martí, et la zone Sud 
circonscrite par Martí et Trinidad sont deux ensembles ayant tendance à s’exclure 
mutuellement des définitions de l’ensemble. Je me trouvais alors face à un phénomène de 
cospatialité, une interaction spécifique entre espaces « caractérisée par la mise en relation 
de deux espaces occupant la même étendue » (LEVY J., LUSSAULT M. 2003 : 213). 
Fig.17: Polarisation des définitions de l’espace Los Hoyos
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Or, nous allons voir que ces deux phénomènes apparaissent explicables lorsqu’on les 
met en rapport avec l’action exercée par les performances du groupe conga de Los Hoyos  
sur ces espaces. 
 2-Des espaces polarisés  
Il est tout d’abord intéressant d’observer que les sketch maps réalisées par les 
individus de la zone ont pour caractéristique commune de placer dans 13 cas sur 15 le foyer 
de la conga dans la zone délimitée en tant que Los Hoyos  (c’est le cas dans les 5 exemples 
présentés) et 9 fois sur 13 au centre même de la page (comme dans le cas de Maria, 
Marisleidis et Yanisleidis)131.  
Pour ce faire, ils doivent alors souvent réorganiser les proportions du reste de 
l’environnement représenté afin de faire occuper à la fois à leur domicile et au foyer une 
représentation centrale. C’est particulièrement explicite dans le cas de Marisleidis qui sur 
sa sketch map à rapprochée de 8 blocs vers l’Ouest son domicile. Mais dans les exemples 
fournis on aperçoit également que Maria Estel et Maria, certes plus modestement,  
réorganisent également les proportions de l’espace en effectuant alors des translations, 
respectivement de trois et deux blocs.  
Le foyer culturel de la conga acquiert alors ici une valeur de « lieu attribut » 
(DJAMENT G. 2005 :5), un lieu symbolisant l’ensemble territorial par le mode de la 
synecdote. Il faut également noter que des marquages symboliques rappellent la présence 
de la conga dans son quartier. Des dessins du « diablito de la conga » ornent un des murs 
de l’avenue Martí et s’étend dans la rue prolongacion Moncada (empruntée par les 
musiciens lorsqu’ils se rendent au lieu des peleas) vers la partie Nord de la zone. Le petit 
fast food situé à l’intérieur de la station service de Martí affiche trois photos des sorties du 
groupe, tandis qu’à la cafeteria « La Lucha » c’est un mur entier du local qui est recouvert 
par une fresque représentant l’invasión132.
Par ailleurs, dans les entretiens relatifs aux opérations de bornage de la zone Los 
Hoyos, si la conga est parfois citée en relation à une vertu territorialisante c’est afin de  
polariser, à l’intérieur même de l’espace définit comme communautaire des zones qui 
                                                 
131 On peut néanmoins noter que Jesus, congero de Los Hoyos, est un des rares informateur à ne pas le faire 
figurer dans sa sketch map. 
132 Performance réalisée par la conga de Los Hoyos. Voir p.31 et Annexe 5.7 p.554 pour le calendrier des 
performances, et Chapitre 3  pp.250-267 pour une analyse approfondie de cette persormance spécifique. 
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seraient encore plus chargée du sentiment d’appartenance (Maria Estel dit par exemple «où 
il y a le foyer culturel c’est dans la pratique Los Hoyos , vraiment Martí, dans la pratique 
là où nous répétons notre œuvre culturelle »).  
Il est rare que les informateurs se réfèrent aux tracés des parcours de la conga en les 
associant au périmètre de la zone (« Ça suit le parcours de la conga ») (seuls 4 individus le 
font). Néanmoins en superposant sur une carte les retranscriptions graphiques des parcours 
des recorridos que j’ai observé être effectués par  la conga de Los Hoyos du mois de 
janvier au mois de mai, ces tracés, alors vestiges d’expérience, correspondent spatialement 
exactement à la définition consensus de l’ensemble Los Hoyos.  
J’observe également que lorsque les délimitations graphiques d’individus résidant dans la 
zone Sud incluent la zone Nord de Los Hoyos, cette inclusion se concentre 
systématiquement autour de la zone où la conga performe au mois de mai les peleas. Un 
phénomène, qui apparaît, dans les exemples fournis, dans les cas de Marisleidis, Jesus, et 
Maria et que Yanisleidis explicite lorsqu’elle dit : « il y a une prolongation de cette partie, 
de Martí, ce petit bout-là où les gens se rencontrent »  
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Fig.18: Tracé des recorridos de la conga de Los Hoyos
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Les zones Nord et Sud délimitées par l’avenue Martí au sein de ce qui est conçu dans 
son acception la plus large comme l’espace Los Hoyos présentent indéniablement des 
dissemblances sur le plan de l’amenagement urbain : alors que la partie Sud du quartier 
conserve le schéma rectiligne des rues caractéristiques du centre ville, rendant 
opérationnelle la notion de bloc pour circonscrire et penser l’espace et les distances, la 
partie Nord est beaucoup plus tangente et sinueuse, caractéristique d’un aménagement un 
peu « sauvage » d’un espace jusqu’à récemment (la fin des années 1960) occupé par la 
campagne et n’ayant pas fait l’objet d’entreprises topographiques planifiées de la part de la 
municipalité. On s’y repèrera davantage par rapport à la proximité vécue entre les places, 
stades et usines, on indiquera des distances relatives à des endroits conçus comme 
stratégiques dans la pratique du quotidien et de la ville.
Fig.19 Configuration urbaine Nord/Sud de l’espace Los Hoyos
(Origine : Google Earth) 
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Fig20: Axes principaux de la partie Nord de Los Hoyos 
Néanmoins on peut d’ores et déjà avancer que le désaccord marqué concernant le 
rattachement de ces zones en un seul et même espace communautaire relève de paramètres 
plus complexes que leur disparité visuelle. Il faut tout d’abord prendre en compte le fait 
que l’installation de cette zone fut conséquente à celle des usines et industries dans cet 
espace (raffinerie de pétrole, matériaux de constructions et industries textiles) ; le 
développement de cette zone, jusqu’alors en friche de la ville, ne remonte qu’à la fin des 
années 1960 dans le cadre de la politique castriste de développement régional. Néanmoins, 
entre 1992 et 1995 ces industries durent fermer dans leur quasi-totalité (il ne reste 
aujourd’hui plus que la fabrique de bière Hatuey), en conséquence de la période spéciale. 
La zone Nord, qui n’avait connu une activité véritablement dense que pendant une trentaine 
d’années, se trouve alors privée de ses spécificités. 
 Mais, si j’ai déjà montré que le lieu des peleas rattachait la zone Nord aux 
représentations de l’espace communautaire, pour comprendre la portée symbolique de 
l’avenue Martí en tant que frontière du désaccord dans la taxonomie spatiale de l’espace 
social Los Hoyos, il faut également considérer la dimension temporelle des parcours de la 
conga. Les limites ainsi construites correspondent à une progression chronologique des 
performances du groupe qui va en étendant son champ d’action environnemental. 
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Fig.21 : Tracé des parcours de la conga dans le périmètre de l’ensemble Los Hoyos   
102 
On observe alors que la pénétration dans l’espace Nord correspond à la dernière étape 
des performances et que le balayage spatial alors effectué demeure circonscrit à la zone des 
peleas, seul lieu de la zone Nord à figurer dans l’espace consensus. Les parcours de la 
conga apparaissent ainsi, plutôt que des frontières, comme des axes dotés du pouvoir 
d’attirer, à la manière des aimants, les environs dans sa définition englobante. La 
concomitance ou le croisement des parcours va, corrélativement à la fréquence des 
performances, d’autant plus signifier l’espace. Cette observation nous permet d’ouvrir un 
questionnement sur les possibles interrelations entre la discordance des espaces de 
définition et la pratique performative du groupe qui, s’il réalise un balayage méticuleux au 
Sud délaisse quelque peu le Nord dans ses trajets… 
Fig.22: Polarisation des espaces par la performance conga 
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La zone Nord de Los Hoyos constitue ainsi un espace intermédiaire car, bien que 
rattaché à l’ensemble identitaire c’est à dire « défini par rapport à des structures 
prédéfinies, à un espace géographique représenté objectif», (ROLLAND-MAY C., 
1984 :47), elle se trouve en bordure de ce champ d’influences, n’est que peu pratiquée lors 
des performances, et échappe ainsi à la typification forte de la conga environnante par un 
sentiment de dégradé.  
A la fois en limite et en contact, la partie Nord acquiert une qualité floue qui s’avèrera 
fondamentale lorsque je rentrerai de plein pied dans la notion de communauté d’expérience
(Chapitre 2) et déterminante par la capacité que démontrera cet espace intermédiaire à tirer 
profit d’un rôle d’interface dans les dynamiques du Social drama sur lequel je conclurai 
cette recherche (Chapitre 5). 
Si dans les narrations, la conga n’était que rarement mobilisée explicitement en tant 
qu’agent délimitant de l’espace Los Hoyos, elle l’est néanmoins beaucoup plus 
fréquemment lorsqu’il s’agit de définir les limites de l’altérité. Les entretiens menés 
regorgent alors de sentences de cet ordre : « Chaque quartier possède son, comment dire, 
ses personnages et son atmosphère, c’est-à-dire, je ne peux pas m’en aller pour la conga 
de San Pedrito ou Alto Pino, les gens sont issus d’une autre atmosphère, les gens vont 
chercher des problèmes »(Franki) « Los Hoyos  s’arrêtent à San Fermin parce que là-bas 
est la conga de San Pedrito » (Mari-Estel) « Là bas dans Los Olmos, maintenant c’est un 
quartier nouveau qui fait une conga, c’est… une conga nouvelle dans un quartier. » 
(Maria) « Chaque conga a son quartier, et chaque quartier a sa conga » (Yanisleidis)133  
La conga constitue ainsi une institution présente dans tous les ensembles 
communautaires mais participant néanmoins à leur distinction. La conga est alors 
mobilisée en tant qu’emblème qui représente la communauté et la distingue des autres 
groupes sociaux. Dans cet ordre d’idée, lors de l’introduction de la nouvelle conga de los
Muñequitos annoncée au cours de la réunion de préparation du carnaval du 2 juillet 2008, 
William Ortiz, « promoteur culturel » de la ville de Santiago de Cuba et plus 
particulièrement en charge de l’organisation des performances artistiques du carnaval, dés 
lors responsable des comparsas134, se lèvera et introduira l’ensemble en énonçant d’un ton 
                                                 
133 “Allí en los Olmos, ahora es un barrio nuevo que hace una conga, es…. una conga nueva en un barrio” 
“Cada conga tiene su barrio, y cada barrio tiene su conga” 
134 Est appellé comparsa le groupe de danseurs, costumés, qui accompagne les congas lors des sorties du 
carnaval de Santiago de Cuba. Voir glossaire p.447 
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solennel et dramatique: « Vous devez leur faire bonne réception, c’est l’ouverture d’un 
nouveau quartier, d’une nouvelle appartenance ».
Ici il faut souligner que dans l’espace global de la ville de Santiago, le quartier de Los 
Hoyos  est non seulement systématiquement référé en relation à sa conga, mais également 
rappeler le caractère de modèle de la conga de Los Hoyos en relation avec toutes les congas 
de la ville (voir pp.22-23). La conga de Los Hoyos est un modèle par sa renommée ainsi 
que son ancienneté, car enregistrée depuis 1902, elle est officielement la plus ancienne de 
la ville. En connectant ces deux dimensions, Miguel, joueur de fondo de Los Hoyos me dira 
par exemple : « soy de la conga madre ». Sachant qu’au niveau national Santiago de Cuba 
est symbolisé par un répertoire sémantique, certes plus vaste que sa production musicale 
mais au sein duquel ses congas occupent une place de choix, on parle ainsi de « congas 
santiageras »  et on me répète avec fréquence la maxime : « Santiago sin la conga, no es 
Santiago ». Cela d’autant plus que la conga permet d’établir une distinction valorisante en 
rapport avec la Havane, car il est de savoir général que « Los habaneros no pueden tocar la 
conga » (« Les havannais ne peuvent pas[ne savent pas/ne sont pas capables de] jouer de 
congas »), cela alors que les congeros entretiennent un sentiment d’injustice en rapport aux 
ressources financières accordées à la capitale pour l’organisation de son carnaval. Sur 
plusieurs niveaux, du quartier à la ville, de la ville à la province « congas orientales » et de 
la province à la Nation « symbole de la cubanité », par un jeu d’échelle allégorique, on 
aperçoit que la conga de Los Hoyos constitue un lieu générique (DJAMENT G. 2005 :5), 
porteur d’une identification multifacette mais à l’indéniable composante territoriale.  
Fig.23: Portail du site internet des Affaires Culturelles de la ville de Santiago de Cuba. .  
Cette illustration, extraite de la première page du site internet des affaires culturelles de la 
ville de Santiago de Cuba, est principalement destinée au tourisme, les cubains n’ont qu’un accès 
extrêmement faible aux connections internet accessibles uniquement dans les 3 cafés internet de la 
ville et coutant 6 CUC de l’heure. On aperçoit en arrière-fond une vue de la baie de Santiago, 
encadrée, sur la gauche, par les blasons de la ville : le blason colonial jouxtant le blason 
révolutionnaire, et sur la droite par la garnison de Moncada, symbole de l’attaque castriste de 1953 
associée au déclenchement de la révolution. Au centre trône une photo de Guarani, l’ancien 
cornettiste de Los Hoyos, qui porte le chapeau de paille revêtu par les musiciens lors du carnaval.  
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3- Parenté fictive et prise d’initiative 
J’ai démontré le caractère flou et protéiforme de l’espace Los Hoyos, or il faut ici 
souligner que ce caractère se retrouve dans les tentatives de délimitations du groupe conga. 
Les musiciens de la conga ne s’accordent pas sur une définition homogène ou consensuelle 
des individus qui constituent leur groupe.  
Les congeros sont une vingtaine d’hommes âgés de 25 à 74 ans.  
Le groupe compte un noyau dur d’individus « certains », faisant consensus quand à 
leur appartenance au groupe ; il s’agit de ceux qui bénéficieront d’un contrat rémunéré135
pendant la durée du carnaval : ils sont au nombre de quinze.  
A cela s’ajoutent des individus ne bénéficiant pas de contrat mais jouant aussi 
pendant les festivités et plus généralement conçus en tant que « remplaçants ».  
Au sein des remplaçants existe le groupe « d’aspirants » individus les plus jeunes 
(22-30 ans) ne faisant pas partie officiellement des membres mais jouant pourtant dans le 
groupe avec le plus de fréquence : ils occupent une fonction de relève en prenant en charge 
la pratique musicale dès que les officiels montrent un signe de fatigue lors des sorties, ils 
sont aussi les plus assidus aux répétitions. Après un certain temps de noviciat (en moyenne 
il semblerait que cela soit 3 ans), le directeur peut leur faire la proposition d’intégrer le 
groupe, normalement après cooptation par les autres musiciens. Cette transmission peut 
également se réaliser beaucoup plus vite dans le cas du décès d’un musicien clef 
(cornettiste, quinto ou pilònero par exemple).  
A l’opposé, les membres « anciens », trop vieux pour supporter le poids des 
instruments, peuvent malgré tout être perçus comme « faisant partie du groupe » (nous 
verrons (pp.140-141) que l’appartenance au groupe perdure après le décès de l’individu).
Ils jouent très rarement et alors très brièvement en mode déambulatoire ils peuvent 
néanmoins éventuellement être arrolladores (danseurs) lors des recorridos, mais peuvent 
aussi participer aux activités  statiques  ayant lieu au foyer culturel. 
En interrogeant 20 musiciens du groupe quant à leur effectif,  j’obtins ainsi 15 
définitions différentes, c'est-à-dire comportant au moins 5 éléments de désaccord, et 5 
                                                 
135 Ce contrat de travail, délivré par la municipalité après que leur centre de travail leur ait délivré un formulaire 
de « supervisation populaire », assure une rémunération de 225 pesos moneda national (9 dollars) pour la 
période du 1er au 31 juillet (les directeurs en bénéficient dès le mois de Juin). Ce montant est un peu inférieur au 
salaire cubain moyen. Pendant cette durée les musiciens bénéficieront d’un congé de leur emploi habituel, mais 
également d’autres avantages tels une carte de travailleur culturel leur permettant d’assister gratuitement aux 
manifestations culturelles de la ville (ce qui inclut le cinéma), ainsi que 5 places réservées sur les gradins du 
jury carnavalesque. Ces places normalement destinées à leur famille seront néanmoins fréquemment revendues 
au marché noir.
106 
définitions relativement similaires à 2 membres près. Néanmoins, aucun couple de 
définitions ne se superposait. Dans les entretiens, les informateurs établissent une relation 
directe entre des liens familiaux et la pratique musicale. 
Ainsi Fulano explique: 
« Depuis l'enfance je viens avec cette [il se tape l'intérieur de l’avant bras droit avec 
le plat de la main gauche à la naissance du coude],  initiative dans le sang parce que dans 
ma famille presque tous sont musiciens, mon papa, mon grand-père par exemple qui est 
mort le 18 janvier de cette année, le 18, mon grand-père était chef une percussion, c'était le 
directeur, des instruments. C'est pour cela que je suis né avec la musique, à l'époque mon 
père, mon papa, il était musicien. Il jouait avec quelques groupes d'ici à Santiago de Cuba, 
et des musiciens de la Havane, à l'époque il jouait avec le Conjunto de Renocacion, il à 
commencé avec le Cubanero, puis il est passé à Renovacion avec un pianiste très connu 
Bendide de la Havane, et en plusieurs autres groupes. Et c'est comme ça que moi aussi, qui 
suis de la famille, que je suis aussi musicien (...) et alors, moi, depuis tout petit je viens 
avec ce sang, je porte la musique dans le sang [Il refait le geste de se taper l’intérieur du 
bras] »136   
Jose Angel me dit également:  
« J'ai une hérédité, ou une transcendance de la conga. Elle me plaît, elle vit dans le 
sang, la musique vient dans le sang …., parce que ma famille est … elle est de cela, cela 
leur plaît, cela plaît à tous, ça leur plaît, la musique, la percussion, l'art, ils jouaient dans 
un groupe, et à moi ça m’a plu depuis que j’étais tout petit, ce sont mes racines c'est-à-
dire, je ne peux pas voir un instrument sans que cela ne m’émeuve »137
On observe déjà que cette relation n’est pas liée par les informateurs à un 
apprentissage mais à celle du principe de filiation de la condition de musicien alors 
naturalisée (« on a ça dans le sang »). Les joueurs font alors fréquemment référence à des 
ancêtres éloignés ayant occupé des postes honorifiques (directeurs, chefs de percussion) 
dans la conga.  
                                                 
136
« De niño venìa con esa [se tape l'intérieur de l’avant bras droit avec le plat de la main gauche à la naissance 
du coude], iniciativa en la sangre, porque en mi familia casi todos son músicos,  mi papa, mi abuelo por 
ejemplo, que se murió el 18 de enero de ese ano, por el 18, mi abuelo era jefe percusión el era el director de 
ahí, de instrumento. Por eso nací con la música, entonces mi padre, mi papa, era músico, tocaba con unos 
cuanto grupos de aquí en Santiago de cuba, músicos de la Habana, entonces el tocaba con el Conjunto de 
Renovación, empezó con el Cubanero, el mesó  en el Cubanero, del Cubanero pasó por el Renovación con un 
pianista muy reconocido  Bendide, de la Habana, y por allà, en varias agrupaciones. Y por eso tengo.. por eso 
yo mismo también que soy en la familia, que soy músico también. (…) Y entonces yo, desde chiquito vengo con 
esa sangre, llevo la música en la sangre [Il refait le geste de se taper l’interieur du bras]”
137 “Tengo herencia, o transcendencia de la conga. Me gusta, vive en la sangre, la música viene en la 
sangre…., porque mi familia es…es de eso, les gusta eso, a todos les gusta eso , les gusta la música, la 
percusión, el arte, tocaban en grupos , y a mi me gusta desde chiquitito, son mis raíces es decir, yo no puedo 
ver un instrumento que me emociono" 
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Lorsqu’on s’intéresse aux généalogies des joueurs de la conga138 il apparaît très 
clairement qu’une majorité de ceux-ci sont liés de façon organique. Il semble que 
l’intégration à la conga de Los Hoyos se fasse par des liens : 
-Paternelles (Jesus et Pino, Juan et Rudy, Felix Bandera et ses fils, Ruki et Orlando 
ainsi que Mafifa et son père). 
-Grand-père /Petit fils (Jesus, Josiel, Pepe, Guarani, Julio et Jose Angel avaient tous 
un grand-père congero, Boris et Julio ont ce même lien). 
-Avunculaires (Luìs-Raùlito et son frère sont les neveux de Juan et Bandera. Jesus 
est le neveu de Julio, Orlando est le neveu de Javier). 
-Beau père/Beau fils : J’observe alors que l’alliance avec la fille ou la sœur d’un 
congero fait accéder l’époux au statut de membre de la conga. Cette intégration au groupe 
ayant alors dans le cas de Chan, Fulano, Pepe et  Josiel  fait suite au mariage.  
-De parenté symbolique : Luìs est le parrain de Jose Angel, Chan était le parrain de 
Fulano, Bandera se décrit comme le « fils spirituel » de Chan.  
On peut finalement souligner que, sauf dans le cas de Marisa (qui serait d’ailleurs un 
cas intéressant à creuser, cela d’autant plus qu’elle occupe également un poste de 
responsabilités au sein du groupe, en étant en charge des groupes infantiles, mais je n’ai pas 
malheureusement pas d’éléments pouvant servir à étayer une théorie), les marraines, sur le 
statut desquelles j’aurai l’occasion de revenir au cours de cette recherche (pp.223-225, voir 
également le glossaire p.457) mais dont on peut déjà dire que les responsabilités 
s’articulent autour de la charge de prendre garde à ce que les jeunes danseuses ne 
s’éparpillent pas lors du carnaval, de réanimer les joueurs de quelques claques énergiques 
lorsqu’ils sont trop bu lors des sorties, et de servir la nourriture lors des activités, sont 
toutes des épouses de joueurs. Sur cinq d’entre elles, seule Ofélia n’avait pas d’activité 
spéciale pendant les carnavals : quatre participaient alors déjà en tant que danseuses de la 
comparsa de Los Hoyos, et l’une d’entre elles faisait partie des belles jeunes femmes 
dénudées des carrozas139. Mais dans chacun des cas elles devinrent marraine après leur 
union avec un congero, statut qu’elles conservent néanmoins après leur divorce ou 
séparation. 
                                                 
138 Le recueil des généalogies a été effectué sur la base d’entretiens réalisés avec 15 membres du groupe conga 
de Los Hoyos, dont une partie portait sur leurs parents ayant pratiqués la conga. Bien qu’ayant tenté de le 
réaliser avec rigueur, ce travail n’est pas le fruit d’un recensement ou d’un travail poussé visant à la compilation 
d’un corpus de généalogies qui aurait rendu nécessaire de nombreux retours sur l’information, ce que je n’ai pas 
réalisé. Ce schéma vous donne ainsi une « idée » des liens organiques du groupe sans qu’il puisse être considéré 
constituer un travail approfondi sur le sujet. 
139 Voir définition du terme carrozas glossaire p.446 
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Cependant, dans les entretiens, les informateurs n’associent jamais  l’acquisition d’un 
statut de joueur officiel au sein de la conga de Los Hoyos à un mode de transmission 
familial. L’individu décrit son integration comme relative à la reconnaissance de ses dons 
particuliers de musicien et conséquente à une prise d’initiative personnelle de l’individu : 
Par exemple Fulano [dont: les grand-père, père et beau-père était congero, trois 
cousins font aujourd’hui partie des membres et Chan140, l’ancien directeur de la conga, 
était le parrain] explique son intégration au groupe en ces termes: 
"Je sortais toujours dans le quartier, dans une petite comparsa avec des amis de Los 
Hoyos, nous jouions avec n'importe quoi, des conserves... Sebastian Heredia (Chan) m’a 
vu, il s'approche de moi et i l me dit : ca se voit que tu sais jouer! Moi : Oui je sais jouer du 
bocú, et je danse dans le [ballet] folklorique et tout cela …, Alors il m'a dit : regarde nous 
avons besoin de toi, tu commences à jouer ici. Alors, comme volontaire, j'ai commencé à 
jouer comme volontaire, et après c’est bon, je  suis resté comme fixe dans la conga des 
adultes"141. 
Raùlito, neveu de deux directeurs de la conga, dit quant à lui: 
"On m'a mis dans un groupe folklorique d’enfant qu’on appelait Cœur d'enfant, on 
est venu me chercher pour que je joue pour quelqu'un, parce que je joue bien, et je joue 
n'importe quoi avec le cœur. Les gens de la communauté savent que je sais jouer, s’ils  ne 
l’avaient pas su, ils ne seraient pas venus me chercher. Un jour, c’était rempli de gens. Ils 
nous disaient "ca sonne bien "" ça sonne bien "Alors j'ai montré que je savait faire le petit 
cheval, j’y ai mis tout mon cœur et ma force, pour ressortir. Les congeros m'ont vu et m'ont 
dit" inscris toi"" inscris toi"(...) et  depuis ce jour jusqu’à aujourd’hui, maintenant tout va 
bien, et c'est ça  qui me plaît."142
Mais l’actuel directeur, Felix Bandera lui-même associe le fait d’être passé de simple 
joueur de la conga à chef de percussion lorsque Chan était encore directeur, par une 
démonstration de rumba improvisée qu’il fit pour « sauver la situation du groupe » lors 
d’un spectacle folklorique donné en l’honneur de cadres du parti et tandis que le danseur 
officiel s’était trouvé accidentellement bloqué dans ses mouvements par les musiciens et ne 
pouvait rejoindre sa danseuse. Il insiste alors particulièrement tant sur « l’impulsion » que 
la « prise de risque » que ce fut pour lui qui n’avait jamais dansé professionnellement. 
Mais également sur la reconnaissance inégalable (« comment ils m’ont applaudis ! ») que 
                                                 
140 Voir Fig.52 « Chan el rey del barrio» p.221 
141 “Yo siempre salía en la barriada, en comparsita con amiguitos de los Hoyos, tocábamos con cualquier cosa, 
latas...Sebastian Heredia (Chan) me vió, el se acercó a mi y me dijo se ve que sabes tocar! Yo: sí  sé tocar 
bocú, y  bailo en el folklórico todo eso…, Entonces me dijo: mira, te necesitamos,  tu empiezas a tocar aquí. 
Como voluntario, empecé a tocar como voluntario, luego después ya,  me quede como fijo en la conga de 
adulto”. 
142  “Me puso  en un grupo folklórico de muchacho chiquito se llamaba corazón de niño, Me vinieron a buscar 
para que yo toque a alguien, porque yo toco bien, y lo toco cualquiera con corazón. La gente de la comunidad 
saben que yo se tocar, si no supiera no me vendrían a buscarme. Un día se llenó de gente. Nos decían "suena 
bien" "suena bien" Entonces mostré que sabía hacer el caballito [un frappé spécifique], puse en eso todo mi 
corazón y mi fuerza, para resaltar. Congeros me vieron y me dijeron "apúntate" "apúntate" (...) y de allí hasta 
ahora todo esta bien, y esto es lo que me gusta." 
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cela lui valut de la part des congeros comme du directeur qui « savait alors qu’on pouvait 
compter sur lui pour se sacrifier pour [sa] conga ».   
J’observe donc que, si nous avons vu que les membres actuels de la conga
entretiennent pour leur immense majorité des liens familiaux étendus les uns par rapport 
aux autres,  dans les narrations, la définition de la relation qui unit les joueurs actuels passe 
par l’accentuation de relations d’affinité fondées sur une co-résidence,  au détriment des 
liens de parenté réelle. Une unité résidentielle qui s’accompagne d’un « vécu » partagé 
(espaces fréquentés, écoles etc…).  
Ainsi Luìs [oncle de Raùlito, parain de Jose Angel, cousin germain de Felix Bandera, 
cousin issu de germain de Lázaro et Popi]  me dit: 
« Dans la conga nous nous connaissons depuis l'enfance parce que tous sommes du 
quartier, nous sommes allés à l'école, au service militaire ensemble. J’ai été à l’école avec 
certains d’entre eux, même avec certains qui sont décédés comme le compagnon Ruki, les 
nouveaux ont été ensemble à l'école élémentaire, c'est-à-dire, nous avons tous des relations 
culturelles et de la conga et nous sommes tous voisins. Dans  ce bloc où tu vis, vivent 8 
joueurs de la conga qui se sont démarqués  depuis l’enfance  jusqu'à présent qu’ils sont 
adultes, c’est pour cela que les relations ont toujours été très bonnes, nous avons tous des 
histoires ensemble, c'est-à-dire, nous sommes frères. »143
Quant à Raùlito il explique:  
"Beaucoup d’entre nous [les musiciens] nous nous sommes connus à l'école, parce 
qu'on participait à la même école, ainsi nous sommes des cousins, comme des gens de la 
même famille, on boit de la bière [ensemble], on chante une rumba, ou des refrains (…) 
Evidement on est tous d’ici »144
A travers ces deux extraits, on observe alors que pour décrire la structure du groupe et 
la quotidienneté des relations, au détriment de l’explicitation des liens de parenté réels, 
c’est alors à  la redéfinition d’une parenté fictive (« hermanos », « primos ») fondée sur des 
liens électifs connectés à une unité résidentielle que va se livrer l’informateur. Dans la 
conga de Los Hoyos tous les membres du groupe annoncent ainsi être « avant tout » nés 
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“En la conga todo nos conocemos desde la infancia porque todos somos del barrio, fuimos a la escuela, al 
ejercicio junto, me fui a la escuela con algunos que fallecieron como el compañero Ruki, los nuevos fueron 
juntos a la escuela básica, o sea que todos tenemos relaciones cultural y de la conga y todos son vecinos. En 
esa cuadra donde vives, viven 8 tocadores de la conga que subieron desde niño hasta ahora que son adultos, y 
por eso las relaciones siempre han sido muy buenas, todos tenemos historias juntas, es decir, somos 
hermanos.” 
144 “Mucho de nosotros [les congeros] nos conocimos a la escuela, porque participabamos a la misma escuela, 
así somos primos, como parientes, tomamos cerveza, cantamos rumba, choro (…) claro todos somos de aquí” 
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dans « la communauté » et y habiter ; lorsque ce n’est pas le cas (ce n’est pas le cas pour 4 
d’entre eux) ils se livrent alors à des bricolages biographiques du type : 
- Je suis de Los Hoyos  
- Ça veut dire quoi “être de Los Hoyos ” ? 
 - Appartenir au quartier. J’ai grandi ici, je connais tout le monde du quartier, ici je me sens chez moi. 
- Mais à présent tu ne vis pas ici… ou si? 
- Maintenant je vis au Micro 9, mais réellement je suis d’ici 
-Ah, tu es né ici ? 
- Oui 
-… 
-En fait, non. Je vivais au Cristo avec ma maman, avant nous vivions avec mon père près de 
Chicharrones, tu sais que ce n’est pas facile ici, mais j’ai toujours passé mon temps ici, je connais 
beaucoup de gens, ici est ma famille, mes gens, tu demandes à n’importe qui ils vont te dire que je suis 
de Los Hoyos , et encore plus maintenant que je suis joueur [de la conga]  
- Tu as de la famille à Los Hoyos  ? 
-Des amis qui sont en réalité ma famille, Jose est mon oncle (…) j’ai toujours fait partie de Los Hoyos  
pour le carnaval, sortant avec les comparsas, pendonero, chef de groupe et après, joueur, alors tous 
me connaissent ici et je les connais tous, nous nous aidons, beaucoup, nous sommes forts, nous 
sommes une famille » (Josiel)  
On observe le caractère flou des deux ensembles conga (qui n’offre pas d’accord de 
définition de son effectif entre ses membres) et communauté (qui ne présente pas d’accord 
de délimitation entre ses habitants).  
Ce qui est intéressant ici est que, comme nous l’avions vu pour la communauté
(pp.45-53), la conga est « transmise », «véhiculée ». Il y a une filiation revendiquée qui 
naturalise le groupe. J’observe que dans la pratique des deux ensembles, dans le cas de la 
conga comme dans celui des cercles collaboratifs sur lesquels reposent l’économie 
familiale, la parenté réelle est minimisée au détriment d’une parenté fictive attribuée selon 
un critère de résidence et alors connecté à l’exercice de la localité communautaire (lieux 
fréquentés).  Néanmoins, l’individu associe son intégration à la conga à un nécessaire 
détachement individuel, alors lié à une prise d’initiative qui lui permet de démontrer la 
particularité de ses dons et son apport spécifique au sein de l’unité.  
Ces éléments sont fondamentaux à garder à l’esprit afin de comprendre le style du 
système de construction symbolique de la communauté qui va mettre en relation conga et 
spatialité. Nous observons que pareillement à ce qui avait été mis en lumière de la 
construction du sentiment d’appartenance à Los Hoyos, le sentiment d’appartenance à la
conga se construit sur la coexistence d’un processus de réification via la naturalisation de 
l’ensemble et de prise de distance de l’individu par l’initiative, ainsi que sur une filiation 
fictive fondée sur la mise en avant de liens électifs associés à la pratique d’une unité 
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résidentielle. Le caractère flou partagé par les ensembles sera un paramètre essentiel à 
prendre en compte afin de comprendre les modalités de construction du sentiment 
d’appartenance car c’est lui qui va donner au système sa grande variété d’associations et 
participer ainsi à construire leur auto-référentialité. Ce système va se fonder sur la mise en 
correspondance de symboles dont je vais à présent m’appliquer à montrer le contenu 
relationnel et la plurivocalité. 
4- Le repertoire symbolique de la communauté : un système construit par auto-
référentialité entre conga et spatialité 
Lorsque les individus sont interrogés sur leurs pratiques du groupe conga, ils le font 
en explicitant une relation d’exclusivité avec leur ensemble territorial. Franki m’explique 
ainsi: « Je sors avec la conga de mon quartier mais pas avec celles des autres, non. Parce 
que ce qui se passe c’est que ce n’est pas la même chose (…) Chaque quartier a son, 
comment dire, ses personnages et son atmosphère, moi je ne peux pas aller à San Pedrito 
ou Alto Pino, les gens sont dans une autre ambiance, les gens vont chercher des 
problèmes »145 .  
Conga et quartier vont alors être mis en relation par l’individu selon le mode de 
l’autoréférentialité, de type : «Je suis lié à la conga parce que je suis né et j’ai été élevé 
dans le quartier »(Tata) «je suis une mauvaise bête, comme mon quartier (rires) mais nous 
ne sommes pas complètement mauvais, c’est aussi un quartier combattant, batailleur, 
parce que c’est ainsi qu’est notre conga » (Miguel)146. Il me semble utile de souligner que 
l’appellation Los Hoyos147 relève en elle-même d’une logique toponymique mettant en 
œuvre une double dynamique : l’espace incertain alors défini en rapport au nom de la 
conga, elle-même nommée d’après son inscription dans la zone caractérisée par une 
spécificité topographique liée à la présence de « trous » dus à une zone anciennement 
formée de lagunes marécageuses.  
Conga et quartier apparaissent alors associés par une logique de ressemblance fondée 
sur le partage de valeurs et de traits de caractère communs, j’assiste à la définition d’une 
                                                 
145 “Yo salgo con la conga de mi barrio pero no de los otros barrios, no.. Porque ¿qué pasa?,esto no es lo 
mismo (…) Cada barrio tiene su, como decir, sus personajes y su ambiente, yo no puedo irme para San Pedrito 
o Alto Pino, la gente son de otros ambiente, la gente van a buscar problemas”
146 “Estoy vinculado a la conga porque soy nacido y criado en el barrio » « Soy un bicho malo, igual que mi 
barrio (rires) pero no somos del todo malo, es también un barrio luchador, peleador porque así es nuestra 
conga ». 
147 Littéralement : “les trous” 
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identité prototypique148 qui s’articule sur le mécanisme autoréférentiel de personnification 
du quartier et spatialisation de la conga. On dira ainsi : « Ce quartier est congero » « Je vis 
dans un coin fort, violent, vainqueur, parce que c’est ce qu’est la conga, pareille que le 
quartier »,  mais également : « Martí [l’avenue] est le maître de la conga »»149  
Ce procédé apparaît également à travers l’effet synecdoque énoncé très clairement 
dans les entretiens, de type « la conga danse » « le quartier danse » au lieu de dire que 
« les habitants dansent la conga ». La conga apparaît conçue en tant qu’entité vivante et 
non assemblage mécanique de danseurs. Mais on dit également « barrio de cuero »150 où 
conga et quartier sont assimilés par un processus métaphorique, la référence au cuir 
symbolisant les tambours.  
a - El Toque 
Dans cette logique de réciprocité, « el toque » (littéralement le « coup ») va intervenir 
comme lieu privilégié de l’identification. 
S’il existe des répertoires spécifiques aux différents ensembles congas de la ville 
(voir Chapitre 2), l’identification des interprétants par les auditeurs ne porte pas sur les 
contenus mélodiques ou rythmiques des morceaux. En effet les rythmes des congas, qui 
sont au nombre de trois, sont communs à tous les groupes151. Ils seront mobilisés 
contextuellement, pouvant aider par leurs caractéristiques rythmiques à la marche et au 
franchissement d’obstacles152 (colline, long espace non-ombragé, rues étroites) mais 
répondent également à des logiques d’ordre formel : le Mason sera ainsi le rythme employé 
devant le jury de carnaval, le Pilòn clôt toujours les parcours et accompagne le retour au 
foyer, tandis que la Colombia est le rythme préférentiel mobilisé dans les rencontres entre 
congas.  
Avec une telle base musicale commune, c’est d’abord et avant toute chose le 
« toque », c’est à dire le « coup » ou « frappé », qui va intervenir comme le principal 
élément contribuant à identifier le groupe de musiciens. On me dira « Le mien, mon “coup” 
est de ma conga , c’est mon “coup”, c’est mon “coup” , le “coup” du quartier » « Le 
”coup” s’identifie au quartier, c’est le ” coup” de notre communauté, il est à nous, un 
                                                 
148Voir Eleanor Rosch (1973) pour l'idée de représentativité liée au degré d'appartenance à une catégorie. 
Wittgenstein (1953) pour l'idée de "ressemblance de famille" et partage des propriétés. 
149“Este barrio es congero”“Vivo en una esquina fuerte, violenta, vencedora, que es lo que es la conga igual 
que el barrio”.”Martí es el dueño de la conga”
150“Quartier de cuir” 
151Le Mason, le Pilòn et la Columbia 
152 Je vous renvoie au chapitre 2 pour une analyse plus approfondie de cette mobilisation contextuelle. 
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”coup” qui ne change pas est impossible » « je jouis avec ce rythme qui est mien , ce 
rythme du collectif que je porte, elle jouit, et alors cela me fait grandir plus »153  
Pour vous faire comprendre les spécificités de ce procédé associatif je vous livre ici 
un bref extrait de mon cahier de terrain : 
Les écoles sont fermées à cause de la pluie. Alertée par le bruit je me dirige vers la 
prolongation de la rue Fongai, y joue une conga entourée d’un petit groupe d’une 
quarantaine de personnes, surtout des enfants et des jeunes filles qui arrollent. Je demande 
à une dame d’une cinquantaine d’année, une moitié de casque de bigoudis et l’autre coté de 
la tête parsemé de boucles rigides, qui arrolle sur le pas de la porte, un jeune enfant (le fils 
de sa voisine) ancré sur sa hanche droite, qui est cette conga ?, elle me répond dans un 
sourire « c’est notre conga c’est Los Hoyos  » terminant sa phrase d’une exclamation de 
ferveur jetant son bras gauche en un mouvement ondulatoire dirigé vers les musiciens. Je 
lui fais part de mes doutes [ils sont très jeunes (environ 17 ans) et je ne reconnais aucun des 
musiciens, bien que j’ai déjà vu le cornettiste, Andre, je crois, à la conga infantile], elle se 
retourne vers son mari et dit « c’est pas croyable qu’une étrangère connaisse mieux ma 
conga !, oui tu as raison, ce sont des jeunes du quartier ils font un recorrido, c’est la relève 
c’est le toque qui se relève toujours plus fort ». Son mari poursuit, « oui ils répètent à côté 
chez Sonia, c’est un groupe du même genre que j’avais quand j’étais petit. Ils font juste un 
tour dans le quartier. Ils répètent tous les jours ce sont juste des jeunes du quartier, de Los 
Hoyos ».  
A travers cet exemple, il apparaît visible que les informateurs savent très bien qu’il ne 
s’agit pas des musiciens habituels de Los Hoyos. Les musiciens sont visiblement très 
jeunes, procèdent sur un parcours qui ne recoupe pas les déambulations habituelles du 
groupe et par la suite les informateurs me spécifient même connaître leurs lieux et rythmes 
spécifiques de répétition. Néanmoins, ils sont spontanément associés à l’appartenance Los 
Hoyos  par la reproduction d’une pratique inscrite dans l’expérience autobiographique (les 
congas d’enfants) et le toque, qu’ils ont en commun puisqu’ils l’ont incorporé par le biais 
de la conga infantile154.  
Au sein des complexes musicaux et par le procédé polyrythmique, le toque va 
intervenir en tant qu’élément identificateur, allant spécifier l’interprétation par l’association 
de différentes caractéristiques (intensité de frappe, clave, accentuations du temps de la 
danse) leur étant propre. Or ce « coup » n’est pas seulement un élément identificateur du 
                                                 
153 “El mío, mi toque es de mi conga, es mi toque, es mi toque, el toque es del barrio”“El toque se identifica al 
barrio, es el toque de nuestra comunidad, es nuestro, un toque que no cambia es imposible.”“gozo con ese 
ritmo mío ese ritmo del colectivo que yo llevo, ella goza, y entonces es lo que hace crecerme mas” 
154 La conga infantile a été crée en 1981 dans le cadre de l’opération gouvernementale « rescate de las 
tradiciones ». La directrice des foyers culturels actuels me dit que la conga infantile intervient pour 
« préparer la relève » et « préserver la tradition ». A un rythme d’une séance de 2h bihebdomadaires dans le 
patio du foyer culturel de la conga de los Hoyos une cinquantaine d’enfants de la zone âgés de 5 à 16 ans 
pratiqueront la conga sous la surveillance de Marisa et Rudy leur professeur, récemment intégré en tant que 
membre officiel du groupe. J’aurai l’occasion de revenir bien plus en détail sur la conga infantile dans le 
chapitre 2 de cette recherche. 
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groupe par lui-même, mais il sera mobilisé analytiquement par les individus dans un 
procédé de différenciation entre les différents groupes congas de la ville.  
Santiago me dit :” Ici tout sonne [s’entend ?] le requinto155, le fondo, il y a une 
uniformité, c'est que la différence, parce que San Augustìn .... c'est-à-dire, ici il y a de 
l’harmonie, de la joie, de la  discipline (…) quand tu compares la conga qui est la nôtre 
avec d’autres, tu notes la différence tout de suite, le coup, le frappé ne s’entend  pas pareil, 
jamais quelque chose ne s’est entendu pareil, jamais, cette conga jusqu'à présent, au 
niveau mondial, elle est unique. Il n’est pas encore sorti de conga qui se mette à son  
niveau, la relation c’est lié au quartier, nous appartenons à los Hoyos 156" 
Raùlito  également : «  Ce « coup » est le « coup » unique, unique de la conga de Los 
Hoyos, c’est pour cela qu’on l’appelle « le piano » parce que c’est une note  incordante 
[accordante ?] qui n’est pas facile d’imiter pour les autres joueurs de conga. La conga de 
Los Hoyos  a le Mason, pilòn et Colombia et alors quand ces trois « coups » se mettent, ils 
font un ensemble de notes et c’est pour cela que c’est un seul coup rien de plus » 
Quand à Sonia et Toni qui ne sont pas congeros, ils me disent : “Le “coup” n’a pas le 
même son que les autres, par exemple les congas santiagueras, parfois, quand elles vont 
interpréter un numéro, parfois font sonner la cloche ou la tambora. Ici il y a une 
uniformité,» mais aussi :  « Le « coup » de San Augustìn est vicieux, celui de Paso Franco 
ressemble à Los Hoyos  mais même comme ça ce n’est pas pareil »157  
Plutôt qu’un symbole descriptif porteur d’un contenu narratif de type identitaire, le 
toque est un principe relationnel, il marque une frontière. C’est par cette double logique 
d’identification que la portée de ce rythme, avec ses caractéristiques, va alors être extraite 
du champ musical propre pour intervenir, par mécanisme analogique, dans la définition des 
habitants de la zone en relation avec leur environnement. 
Jesus en fait une description éloquente :  
“Ici nous somme bruyants , combattants, forts, ça se prononce dans “le coup” , ça se 
prononce et ça s’entend différemment aux “coups” des autres congas, ça s’entend 
différemment par la façon de jouer (…) c'est-à-dire, quand tu compares la conga qui est la 
nôtre avec d’autres , tu notes tout de suite la différence, le son, le « coup » ne se ressent 
pas pareil, jamais ça n’a été pareil, jamais, cette conga, jusqu’à aujourd’hui , au niveau 
mondial est unique. Il n’en est toujours pas sorti une qui se mette à son niveau, la relation 
est avec le quartier, avec nous-mêmes qui appartenons à Los Hoyos. Parce qu’ici, à Los 
Hoyos, nous avons mauvaise réputation, on dit que nous sommes indisciplinés, qu’on 
cherche les problèmes….mais ! Comme c’est délicieux en étant un congero ! »158  
                                                 
155 Voir définition du terme requinto, glossaire p.454 
156 “Aquí todo suena, el requinto, el fondo hay una uniformidad, es lo que es la diferencia, porque San Augustin....es decir,  
aquí hay armonía, alegría, disciplina (…)  cuando tu comparas la conga que es nuestra con  otras, tu notas la diferencia en 
seguida, el sonido, el toque no se siente igual, nunca se sentió igual, nunca, esta conga hasta ahora al nivel mundial, es 
única. Todavía no salió una que se mete a su nivel, la relación es con la barriada, nosotros pertenecemos a los Hoyos “
157 “El toque no suene igual que las otras, por ejemplo las congas santiaguera a veces cuando van a interpretar números, a 
veces suena la campana, o la tambora.(…à hay uniformidad, es lo que la diferencia, porque San Agustín, aquí hay armonía, 
alegría, disciplina”.”Ese toque es el toque único, único de la conga de Los Hoyos, por eso lo dicen el piano porque es una 
nota incordante que no es muy fácil imitar por los otros tocadores de las otras congas, , porque la conga de Los Hoyos 
tiene mason, pilón y columbia y entonces cuando se meten esos tres toques, hacen un conjunto de notas que por eso es un 
solo golpe nada mas” “el toque de San Agustín es vicioso, lo de paso franco parecido a Los Hoyos pero aun así no es 
igual”
158“Aquí somos hoyosos, luchadores, fuerte, se pronuncia en el toque, se pronuncia y se oye distinto a los toques de otra 
conga, se oye distinta en la forma de tocar (…)es decir,  cuando comparas la conga que es nuestra con otras, notas la 
diferencia en seguida, el sonido, el toque no se siente igual, nunca se ha sentido igual, nunca, esta conga hasta ahora al 
nivel mundial, es única. Todavía no salió  una que se mete al su nivel, la relación es con la barriada, nosotros pertenecemos 
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A travers l’exemple du toque, on s’aperçoit que conga et spatialité sont mises en 
relation dans un système référentiel qui repose sur un procédé de type analogique, du grec 
“analogia” soit “proportion”, dans un rapport alors établi entre des choses (ou des idées) de 
nature différente. Une analogie est une ressemblance, qui, selon Michel Foucault est à la 
fois « enchaînement et reflet à distance » (1966 : 32-38). Par l’analogie l’objet n’est ainsi 
pas « identifié en sa singularité mais par son apparence et son apparentement : le nouveau 
n’est alors ni véritable altérité ni véritable différence » (ARRAULT J-B 2005 :319). 
Néanmoins, dans les cas cités, le rapport établi est de type métaphorique, allant 
instaurer, sur des échelles variables, un rapport d’identité entre les termes eux-mêmes, 
confondant le modèle et le particulier ; c'est une connexion directe induisant une 
assimilation des deux ensembles. Ainsi que l’écrit Lakoff « metaphor is not merely a 
matter of language. It is a matter of conceptual structure (…) it involves all the natural 
dimensions of our experience including aspects of our sense experience » (in 
WATERMAN C.A. 1990: 218). Cela relève de la création d’une classification englobante 
caractérisée par un phénomène de réversibilité. C’est ainsi un procédé qui permet de créer 
de la cohésion en dépassant les divisions internes des ensembles (COHEN A., 1985:58).  
Or, le système analogique construit va apparaître plus complexe qu’une association 
pensée par une similarité des relations. Je vais à présent démontrer que nous nous trouvons 
également en présence d’analogies de types métonymiques, selon la définition qu’en fait 
Jakobson (1963) c'est-à-dire ou les associations sont fondées sur une contigüité des 
relations. En effet, dans le cas que je vais à présent analyser les éléments des deux groupes 
ne seront pas conçus comme superposables en eux-mêmes, ou en tant qu’objets, mais la 
ressemblance sera alors établie au niveau des relations, en ce qu’elles créent alors un 
dispositif : à la fois un « système de signes permettant d’objectiver des expériences et de les 
relier dans un tout signifiant » (BERGER P, LUCKMANN T., 1996[1986]: 41) et la 
structure permettant le « passage d'un ensemble incohérent de données à une organisation 
offrant une synthèse de sens » (BORUTTI S, 1999 :35). 
b - La Marge 
La Marginalité est un symbole, mobilisé spontanément tant pour décrire le quartier 
que la conga. Elle associe les deux ensembles dans une relation qui semble être de cause à 
effet la marginalité de la conga provoquait la marginalité du quartier. Tony me dit :  
                                                                                                                                                                 
a Los Hoyos. Porque aquí en Los Hoyos tenemos mala fama, que se dice que somos indisciplinados, que buscamos 
problemas….¡pero!  ¡lo sabroso que es, siendo un congero!”
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- C’est un quartier marginal, Los Hoyos  est et était un quartier dont beaucoup de gens avaient ….par 
réputation, peur, peut être pas « peur » mais, quand même, un peu de respect… car dans les autres quartiers 
ils ne veulent pas que leurs enfants soient congeros. 
- Comment cela ? 
- Parce que, dire “un congero” avant c’était quelqu’un d’un bas niveau culturel , c’est comme ça 
qu’ils le voyaient , quelqu’un… que les gens voyaient seulement comme un clown qui sortait pour le 
carnaval….parce que nous avions mauvaise réputation, les gens ne venaient pas dans le quartier! Mais même 
comme ça, ils ont un peu peur de nous pour cela. 
- Peur ? 
- Allez ! Ils reconnaissent notre courage.159  
  
La « marge » est une notion qui relève d’une interprétation : « une interprétation de 
type communautariste » (AGIER M., 2009:59). La marginalité est ici associée à des 
logiques de reconnaissance et mobilisée comme le pilier sémantique de la  « fama » de Los 
Hoyos : la « gloire » ou « renommée » qui est déclinée par les informateurs sur les champs 
sémantiques de la peur et du danger. Les musiciens de la conga de Los Hoyos revendiquent 
alors la fama pour se distinguer des ensembles carnavalesques du centre ville et plus 
particulièrement des paseos160, « réglementés » et « tranquilles » qui ne représentent pas, 
comme c’est le cas des congas des ensembles spatiaux assimilés à des « quartiers » mais 
des industries ou institutions culturelles de la ville. Ce sont les paseos dans lesquels on me 
conseille de me joindre si je me sens en insécurité pendant les festivités carnavalesques, on 
les met en relation par une filiation historique directe avec les ensembles militaires 
independantistes et ils sont également associés à leur population blanche161.  
Ce que je vais chercher à montrer ici est que cette association est en fait très 
complexe car l’autoréférencement des ensembles conga et d’une spatialité va être construit  
par un jeu d’analogie discontinue articulé autour de représentations plurisémantiques. Je 
démontrerai que ce rapport spécifique est un processus de catégorisation qui concourt tant à 
identifier le groupe en soi qu’à le différencier des autres. Dans les discours des 
informateurs je vais ainsi montrer que la marge renvoie tant aux notions d’africanisme, 
d’illégalité, de défavorisation que de périphérie. Ce que je vais alors analyser ici est le 
                                                 
159
“Un barrio marginal, Los Hoyos es y era un barrio que mucha gente le tenìa…..por el nombre, miedo no pero vaya, un poco de 
respecto. “ 
- “En los otros barrios no quieren que sus hijos sean congeros.  
-“Como eso?” 
-“Porque, decir un congero antes era una persona de bajo nivel cultural, como lo veían, era una persona que nooooo ….. Alguien 
que solo la gente lo veían como un payaso que salía para carnaval…porque tenemos mala fama. La gente no venia en la barriada! 
Y aún así nos tienen un poco de miedo por eso.”  
-de miedo? 
-“Vaya, reconocen nuestro valor”.
160 Voir définition du terme paseos, glossaire p.441 
161 Cette distinction apparaît également dans les représentations médiatiques du carnaval où est alors explicite une 
opposition entre les comparsas (conga et ses arrolladores) décrites et vantées comme « crées et maintenues par le peuple », 
un aspect populaire retranscrit également à travers les descriptions de la danse « el arrollo populachero » « arrolla por su 
pueblo » (BREA R., MILLET J., 1989), et donc particulièrement ceintes de la charge sémantique des valeurs nationales, 
tandis que les « paseos » apparaissent plus tournés vers l’économie touristique, avec au cours des 20 dernières années une 
prise d’importance des « carrosses », éléments carnavalesques qui étaient historiquement bénéficiaires des récompenses en 
espèces de plus grande valeur et des investissements les plus conséquents de la part des « mécènes », véhicules de grande 
ampleur se prêtant particulièrement bien à la propagande, publicitaire comme révolutionnaire.  
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développement et l’interpénétration de ces définitions qui, par renvois successifs, 
construisent symboliquement le repertoire de la communauté. 
Un élément qui va apparaître particulièrement constitutif de la revendication de cette 
identité marginale est « l’africanisme » de la conga. Une conga qu’on voit pourtant 
(lorsqu’on se penche sur le tableau historique voir Annexe 7 p.569) également très 
fortement influencé par des éléments espagnols et franco-haïtiens. Pour comprendre ce 
processus, il faut savoir que l’ « afrocubanisme », ses « danses » ses « rythmes » et ses 
« rites »162 furent l’objet principal des campagnes de revitalisation des traditions et de 
sauvetage du folklore populaire mises en place, dès le début du 20ème siecle. Je ne vais pas 
ici m’y attarder, sachant que je reviendrai sur ce phénomène bien plus en détail dans le 
quatrième chapitre de cette recherche, je me contenterai ici d’évoquer le champ de 
représentation duquel nous allons voir se nourrir les interprétations locales d’une identité 
marginale. 
 Kali Argyriadis montre que simultanéement à un engouement européen pour l’art nègre, le 
début du vingtième siecle apparaît caractérisé par un intérêt positif des intellectuels de l’île 
envers les religions et cultes dits « afro-cubains » et « la défense de la musique et des 
danses d’origine africaine en tant que paradigmes de la cubanité face à l’impérialisme 
nord-américain » (2007 [en ligne]). A partir de la révolution, est lancé un « mouvement de 
recherche, de conservation et protection des racines historiques et populaires 
traditionnelles »163 (Discours de Fidel Castro retranscrit dans BELL, CARAM, LOPEZ 
2008:66), « pour que l'art et la culture arrivent à être un patrimoine réel du peuple, il faut 
commencer par maintenir et sauver la bonne tradition culturelle de ce pays »164 (idem: 69). 
La mise en valeur des dites « racines africaines » passe aujourd’hui par la constitution d’un 
univers de sens, de l’appartenance à une culture cohérente et structurée, intéressante 
scientifiquement. Carlos Moore conceptualisera ainsi la décade des années 1990 comme 
« african decade »165 (2008 :11), et les danses et religions « afro-cubaines » sont aujourd’hui 
intégrées par le gouvernement cubain au centre du développement du tourisme culturel 
(ARGYRIADIS 2000).  
Néanmoins, depuis les descriptions des « danses noires » émises du 18ième au 19ième siècle 
jusqu’à celles d’aujourd’hui, les manifestations de la conga sont esthétisées en tant 
qu’élément « le plus incontrôlable » (Sierra Maestra 27/07/1996) du complexe 
                                                 
162Après la révolution ces cultes seront dés les années 1950 répertoriés en tant que « folklore » et non « faits religieux » les 
rendant par là même acceptables à une époque où la pratique religieuse était susceptible de représailles révolutionnaires. 
163« Movimiento de búsqueda, conservación y proyección de las raíces históricas y populares tradicionales» 
164 « Para que el arte y la cultura lleguen a ser un real patrimonio del pueblo debe comenzar por mantener y salvar la 
buena tradicion cultural de ese país. » 
165C’est alors qu’intervient comme particulièrement significative l’ampleur prise par le Festival del Caribe, festivité dont je 
serai amenée à reparler bien plus en détail dans mon prochain axe de recherche pp.315-350.
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carnavalesque et leurs descriptions se réfèrent largement à l’occulte et à la sauvagerie
« épileptique et brutale » « désorbitée » (Sierra Maestra 1/08/06), depuis « le peuple qui 
accourait vers les congas pour s’évader »166(Las Noticias, 22/05/1914),167 elles demeurent 
aujourd’hui des « Congas féroces et infatigables » (Sierra Maestra 29/07/2001). Les 
congas seront alors fréquemment métonymisées par le tambour, on le voit par exemple à 
travers des titres tels que « dialoguo con el cuero » ou « Al romper el cuero » (Sierra 
Maestra 15/08/67, 22/07/02)168, tambours qui depuis le 18ème siecle personnifient et 
integrent toute la sauvagerie et les champs lexicaux de la pulsion et brutalité169. Or, 
aujourd’hui c’est justement en tant qu’essence du « délire carnavalesque » (Sierra Maestra
26/07/08) que les groupes congas, se trouvent alors, par un procédé inverse, valorisés et 
reconnus. Il nous faut à présent nous pencher sur les façons dont les individus vont se 
réapproprier l’ambivalence de l’africanisme. 
En réalisant la collecte de mes données statistiques, je fus frappée par une constante 
insoupçonnée : n’étant pas apte à intégrer de façon satisfaisante les nuances subtiles 
rendues invisibles à mes yeux non-habitués pour différencier les individus entre les 
différentes catégories de métissage : mulato, trigeno, mestizo, negro, catégories qui me 
paraissaient n’être pas seulement fondées sur un type de carnation mais sur la conjonction 
d’un certain type de  traits  (nez, types de cheveux, musculature) qui rendaient 
l’appréciation délicate pour un non-initié, je leur avais donc demandé d’eux-mêmes définir 
leur phénotype (j’étais moi-même fréquemment catégorisée comme « phosphorescente »).  
Fig.25: Recensement 2008 composition phénotypique dans los Hoyos ( réalisé par 
l’auteure) 
Un recensement effectué en 1980 par deux « folkloristes » cubains José Millet et 
Rafael Brea sur la population de Los Hoyos170 dans le cadre d’une étude des « groupes 
                                                 
166“Epiléptica y brutal “ “ Desorbitada” “El pueblo que acudía a las congas para evadirse”  
167 “conga feroz y inagotable”   
168“dialogue avec le cuir”. Il  est intéressant de constater la place occupée par les tambours au sein de la scénographie du 
musée du carnaval de la ville. Au centre des salles de l’exposition, (deux salles entières sur quatre leur étant consacrées), les 
percussions sont mises en valeur, éclairées, décrites et longuement valorisées. 
169 Suite à l’indépendance cubaine, lorsque la nouvelle république se propose de réintroduire les comparsas interdites alors 
depuis 12 ans, c’est à la condition qu’elles s’amputent des « tambours ou Tumbas et tangos africains » (PEREZ 
RODRIGUEZ N., 1988:84 ). Une interdiction des « tambours »  mainte fois réitérée de 1890 à 1930.
170 MILET J., BREA R., (1989 : 30-31) 
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folkloriques » de la ville me permet de comparer les données subjectives de ma collecte à 
celle souhaitée objective de ces chercheurs cubains, réalisée sur leur évaluation du 
phénotype de l’individu en rapport à un certain nombre de critère communs définis 
préalablement à la collecte. 
Fig.26: Recensement 1980 composition raciale dans los Hoyos de Jorge Millet et Rafael Brea
On observe qu’entre ce recensement et le mien, qui laissait aux acteurs la définition 
de leur propre phénotype, si le pourcentage de  métisses  reste à peu près stable171, dans 
mon échantillon la catégorie blanc est nettement inferieure aux chiffres de Millet et Brea. 
Réciproquement j’observe un gonflement de la catégorie phénotypique de noir.  
Le blanc de peau est un caractère jugé généralement très esthétiquement supérieur, tout 
comme les cheveux lisses et le nez fin. Kali Argyriadis fait référence à un recensement de 
1981 fait à la Havane dans lequel les individus avaient eu la possibilité de s’auto-définir. 
63% de la population interrogée s’étaient alors caractérisés comme blancs, 12% seulement 
comme noirs, le reste se déclarant mulâtres des chiffres qui, comme le précise l’auteure 
«surprend tout observateur, même peu attentif » (ARGYRIADIS 2000 : 650). Or, lors de 
ma collecte j’observais que les individus, au contraire de ce qui transparaît de ce 
rescensement havanais, complétaient chaque fois leur définition par un argumentaire visant 
à expliciter malgré leur phénotype apparent  leur « négritude », mobilisant alors la conga
comme justificatif de cette appartenance raciale insoupçonnable : « regarde je suis noire 
j’arrolle comme une noire, sauvage !» «Inépuisable musique de noir comme moi » «je suis 
un représentant de nos racines africaines ». Ces pratiques révélaient alors une portée 
symbolique prépondérante derrière la catégorisation phénotypique. Dans le même ordre 
d’idées, Jorge, le chef de percussion de la conga de Los Hoyos, que j’aurai catégorisé selon 
mes critères dans la tranche phenotypique la plus blanche des métis, avant une sortie 
importante frappera toujours avec solennité par trois fois son cœur de son point droit en 
                                                 
171 Il faut néanmoins prendre en compte que ce recensement à été réalisé presque 30 ans avant le mien. Je ne 
peux malheureusement pas évaluer les transformations de la population du quartier avec exactitude au cours de 
cette période. Néanmoins, mon recensement indique également que 75.8% de la population ont une durée de 
résidence supérieure à 30 ans dans le quartier, ce qui, à mon sens, m’autorise à utiliser ces données dans un but 
comparatif.  
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prononçant ces mots : « que cela sonne [vienne] de l’akokan, messieurs »172, akokan étant 
alors, selon ses dires, censé vouloir dire « cœur » en Yoruba.
Mais également lorsque le phenotype noir ne fera aucun doute chez l’informateur, 
celui-ci accompagnera alors sa revendication phenotypique d’un argumentaire visant à 
justifier par là même le lien privilégié qui l’unit à la pratique de la conga, Yanisleidis dira 
ainsi « je me sens très identifiée à la conga car je porte mon sang noir dans sa musique, je 
veux dire, pour cela elle a pour moi beaucoup de valeur».  
Il faut ici ajouter que les habitants du quartier sont absolument obsédés par les 
« mauvaises odeurs ». Ils ne sortent jamais dans la ville sans s’être poudrés de talc parfumé 
et vont investir des sommes colossales, relativement à leurs revenus, dans des déodorants et  
parfums. Alba me dira ainsi, avec une gène légere mais en faisant néanmoins preuve de 
détermination, peu de temps après mon arrivée, qu’il me fallait me parfumer et rentrer chez 
moi me laver entre mes peregrinations et entretiens car les cubains voyaient très mal ceux 
qui transpiraient. Selon Kali Argyriadis ce « dégoût extrême pour la sueur et la saleté 
corporelle, [est] à mettre en rapport avec le préjugé raciste selon lequel « le Noir sent 
mauvais » » (2000 :650). Or la conga va constituer un espace-temps dans lequel cette saleté
odorante est acceptée et encouragée au sens où, contrairement aux autres occasions, 
l’individu sortira de son domicile sans même considérer l’état de sa tenue pour rejoindre le 
groupe, duquel chacun sortira dégoulinant de sueur et constellé de la poussière ocre 
accumulée sur le parcours.  
Le quartier va alors être chargé de cette « aura » africaine. Un exemple à la fois 
explicite et amusant en est l’expression « kevola ? » fréquemment employée en guise de 
salutation « holà kevola ? » qu’on m’associait, lorsque je demandai sa définition, à un 
vocabulaire résiduel « africain », explication que j’avais intégrée jusqu’à ce que je 
découvre 7 mois plus tard qu’issu de la très populaire loterie illégale vénézuélienne captée 
par les cubains à la radio, le terme « que bola » ? (quelle boule) n’avait pas trait à un 
vocable ethnique ayant perduré à travers les âges mais un « teaser » crié d’un ton plein de 
suspens avant chaque sortie du numéro fatidique.  
Mais l’africanisme va être également souvent mobilisé par les informateurs, 
relativement à la pratique de la « religion africaine de la règle173 » sensée caractériser le 
quartier174. Los Hoyos est ainsi réputé comme le haut lieu du commerce spécialisé dans les 
                                                 
172« que suene de akokan, caballeros »  
173 En référence à la regla de Osha, c'est-à-dire, la santeria. 
174 Nous verront dans le troisième chapitre de cette recherche comment ceci sera mobilisé dans les chants 
échangés par les différentes communautés au cours de la chaîne de performances pp.227-241. 
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articles religieux relatifs à la pratique de la « religìon »175, un terme global qui recoupe 
diverses pratiques (santeria, palo) de cultes dits « afro-cubains ». Le « marché aux 
sorcières » qui jouxte la façade Ouest du foyer culturel en est l’exemple le plus significatif. 
Sur des étals ou à même le sol176 s’alignent 29 commerces de figurines de saints, clous, 
herbes,  onguents et colliers colorés nécessaires à la pratique du culte. La circulation et 
consommation de ces biens religieux se propagent aux rues alentour ainsi qu’à l’avenue 
Martí mais sont néanmoins circonscrites à la zone Sud de l’espace communautaire. Sur cet 
espace je répertoriai 57 commerces 177. Les habitants du quartier font alors une association 
spontanée entre cette religion et le passé d’esclavage. La santeria aurait été, selon eux, 
« amenée secrètement par les esclaves » et « pratiquée dans les cabildos ». 
Fig.27: Etals du « marché aux sorcières » 
Si j’ai montré que la conga substantialisait une occupation territoriale, on voit que par 
analogie elle naturalise la couleur et la religion et les fait percevoir comme des traits 
substanciels de Los Hoyos. Par une revendication du signifiant flou de l’ « africanisme » 
(AMSELLE J-L., 2008 : 187), les habitants du quartier de Los Hoyos vont se réapproprier 
cette identité de la marge imaginée. Cette appropriation qu’on voit passer par la 
revendication d’une identité articulée autour de termes négatifs est alors par retour de 
stigmate (GOFFMAN E. 1963) transformée en véhicule de reconnaissance, ce qui va leur 
permettre de se différencier.  
Mais la « marge » va être également mobilisée en lien à l’illégalité et réappropriée en 
tant que savoir-faire spécifique des individus qui arrivent à dépasser la pénurie et les règles 
sévères du gouvernement. Elle est ainsi connectée à un certain « art de la débrouille » qui 
résonne dans les faits à l’intensité des échanges liés au marché noir dans la zone. En effet la 
population de Los Hoyos, relativement récente dans le quartier (voir Fig.6 p.71) a conservé 
                                                 
175 Je vous renvoie à l’étude de MARTÍNEZ T, Alicia et  Elpidio EXPÓSITO G, « Lecturas socioculturales a 
las dinámicas urbanas de la ciudad Santiago de Cuba » UNEAC. 2010. Rapport qui fit l’objet d’une 
présentation publique lors de la journée « Ville, culture et architecture » ayant eu lieu le 25 juin 2010 au Palais 
Municipal de la ville de Santiago.
176 Et alternant au cours de la journée d’un coté à l’autre de la rue Moncada relativement à la présence d’ombre  
177 En incluant ceux du « marché aux sorcières » 
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des liens avec la famille restée dans la campagne avoisinante, cela donne aux habitants une 
situation particulièrement favorable en tant qu’acteurs du marché noir pouvant répondre à 
une demande alimentaire plus variée que le sempiternel « arroz con frijoles »178 du 
gouvernement (les habitants des campagnes étant moins faciles à surveiller que ceux des 
villes dans la réalisation de cultures personnelles, procédé interdit tout comme l’élevage 
d’animaux, la pêche ou tout commerce à fin privative), répondant par là même à une 
demande virulente et pressante. Les habitants associent cette marge de manœuvre à une 
certaine non-visibilité liée à leur situation géographique excentrée. 
Ainsi, Los Hoyos est un haut lieu du marché noir dans la ville et réputé en tant que tel, 
« un barrio por la izquierda »179 dira-t-on fréquemment. Une population extérieure au 
quartier est donc amenée à y déambuler quotidiennement à la recherche de denrées mais 
aussi de vêtements, surtout depuis l’arrivée récente (3 ans environ) d’haïtiens ayant choisi 
cette zone comme base pour un commerce illégal de textile, répondant à un besoin 
indéniable mais attirant également une attention policière sur la zone assez redoutée par les 
habitants. Des statistiques publiées dans le journal du Sierra Maestra du 11 février 2008180
annoncent 60% de chômage dans la zone, chiffre dramatique181 qu’il faut contrebalancer 
par les activités informelles, sources de revenus souvent nettement supérieurs aux salaires 
dispensés par le gouvernement. Toutes les maisonnées que j’ai fréquentées dans le quartier 
de Los Hoyos avaient à leur actif un commerce parallèle et souvent plusieurs. L’aperçu 
d’une barre où pendent des vêtements à travers une fenêtre suffisant, par exemple, à 
indiquer un commerce de deuxième main. Sachant qu’il est difficile d’avoir une idée claire 
des ressources d’une maisonnée à Santiago, le salaire cubain étant toujours, en tout cas je 
n’ai jamais rencontré de contre-exemples, contrebalancé d’apports substantiels (en 
comparaison) provenant du marché noir ou de l’envoi de dollars (en moyenne 40 dollars 
par mois par maison) par la famille émigrée en Europe ou aux Etat Unis.  
Dans les articles de Sierra Maestra, la conga de Los Hoyos est systématiquement 
accolée à l’adjectif « callejuela » (« de rue »), adjectif qui ne vient pas induire un principe 
de distinction des ensembles au sein du groupe conga puisque toutes partagent cette 
caractéristique, mais au contraire insister sur ses dimensions circulatoires et urbaines et 
                                                 
178 Riz aux haricots 
179 Littéralement : un « quartier par la  gauche » au sens de « qui détourne », se « débrouille » par des moyens 
alternatifs (et informels) 
180 La source de ces statistiques n’y est pas spécifiée. 
181 Il faut considérer que ces données étaient fournies dans le cadre d’une campagne réalisée par la municipalité 
dans le but de dénoncer la recrudescence des vols de materiaux effectués sur les lieux de travail. Ces données 
étaient alors mobilisées afin de démontrer le caractère « antisocial » des habitants de la zone et condamner la 
pratique du commerce informel pensée au détriment d’un emploi légal. 
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également, par extension et via un entrecroisement de champs lexicaux, jouer sur son 
aspect « populaire » (Voir carte synoptique et analyse des similarités en Annexe 3.3 p.517), 
tandis que les habitants de la localité se décrivent eux-mêmes comme « gente chuma », des 
« mauvaises gens » ou encore « gente esquinera » des « gens qui traînent aux coin de 
rue ». Cette identité marginale repose alors sur une association spatiale. D’abord car la 
marginalité, associée alors à la pauvreté, s’inscrit visuellement dans le paysage urbain.
En effet, bien que les différences sociales ne soient plus censées exister entre les 
quartiers sous un régime révolutionnaire, il me semble qu’on peut effectivement identifier 
quelques signes distinctifs signalant Los Hoyos comme une zone plutôt défavorisée de la 
ville. Les chaussées défoncées auxquelles les habitants associent le nom de leur quartier 
(« hoyos » : « trous », alors qu’originellement il a été dénommé « Los Hoyos  » car il 
comptait de nombreuses lagunes) font que tout passage de véhicule est une entreprise 
risquée ou du moins laborieuse, sachant qu’elles ont empiré à la suite des travaux 
d’évacuation « sauvages » réalisés entre voisins. Les rues n’y sont pas goudronnées et la 
poussière ocre se glisse dans toutes les surfaces et constelle de particules la peau suante des 
journées tropicales. La difficulté d’accès à l’intérieur de la zone est peut être en cause dans 
le fait que l’évacuation des déchets se fait à un rythme peu soutenu et les ordures 
pourrissantes s’amoncellent parfois plusieurs semaines (ce qui n’arrive jamais dans les 
zones plus centrales), certaines rues allant être décrites comme reconnaissables de loin à 
leur odeur. C’est un quartier qui compte, surtout dans sa partie Nord, un grand nombre 
d’intérieurs (totalement inexistants dans le centre), grappe d’habitats accessibles par des 
ruelles étroites, impasses en tranchées trouées sur la voie principale.  
Fig.28 : Intérieurs de la zone Nord de Los Hoyos
Pénétrer dans les intérieurs provoque un contraste saisissant avec les vieilles bâtisses 
coloniales vétustes mais fraiches et romantiquement admirables avec leurs façades donnant 
sur la rue, de couleur pastel, battues et décolorées par les orages. Dans les intérieurs le sol 
est souvent en terre battue, les murs de planches et de tôles de récupération les rendent 
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vulnérables aux pluies violentes de mai, sans parler des orages tropicaux. Etouffants dans la 
chaleur de la mi-journée, par leurs nombreux interstices, les intérieurs assurent toute 
tentative d’empêcher l’accès aux rats, cafards et autres fourmillants parasites, d’être une 
vaine entreprise. Les murs sont fréquemment fissurés, et parfois on donne quelques coups 
de matraque lors d’un orage particulièrement virulent, voire on s’arrange avec les voisins 
pour une action plus radicale, afin de pouvoir être en droit de réclamer à l’Etat l’attribution 
d’un nouveau domicile. Je n’ai par ailleurs jamais vu de touristes dans la zone Los Hoyos  
hors période de carnaval. Les deux seules casas particulares de la localité sont ainsi 
contraintes de louer presque exclusivement aux cubains. Aucune maison n’a l’eau courante 
mais celle-ci est censée être distribuée par des camions citernes deux ou trois fois par 
semaine, mais souvent une seule, et stockée sur le toit dans des citernes. Ces citernes 
représentent un investissement considérable pour les modèles les plus huppés faits de béton 
et aux couvercles vissés. La vétusté des appareils de la zone, en majorité simples bidons de 
plastique ou de métal, est également un indicateur des différences sociales. 
L’appartenance à un quartier « marginal » est associé à l’insécurité dans un rapport
de type comparatif avec le centre, qui, situé sur les hauteurs de la ville n’a pas à craindre 
les inondations liées aux intempéries et plus spécifiquement aux redoutables pluies de 
mai182, où un éclairage urbain diminue la criminalité nocturne et qui ne souffre pas des 
épidémies relatives au climat d’insalubrité qui règne dans ces zones périphériques de la 
ville.  
La fraction la plus jeune du groupe conga, ces jeunes gens tout justes sortis de la 
conga infantile revendiqueront dans les discours comme dans leur habillement la 
marginalité qu’ils associent, cette fois aux groupes de hip hop et gang Nord-américains 
dont les posters ornent leurs chambres et salon. 
Mais la marginalité va également être systématiquement mobilisée en référence à leur 
environnement en établissant un rapport spatial de type comparatif avec le centre par 
l’association qui y est faite à l’emplacement structurel du quartier dans la ville. Les sketch 
maps comportent ainsi dans 60% des cas des indications relatives à la direction du centre 
ville (flèches). La disposition du centre ville en « haut » du dessin (60% des cas) force par 
ailleurs à une réorientation des plans (voir Annexe 3.2 p.499).  Les narrations de l’espace 
révèlent des modèles de la ville caractérisés par une hiérarchisation spatiale très forte, 
décrite dans les entretiens comme caractérisée par des difficultés de communication entre 
certains territoires. Lorsque je les interroge sur ces « difficultés », les individus invoquent la 
                                                 
182 Ceci est intégré dans le refrain de la conga « aguacero de mayo va a llover ». 
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perception de « distance », une notion aux nombreuses vertus analogiques entre spatialité 
et sociabilité. 
La distanciation vis-à-vis du centre ville, ou sa proximité vécue, est subjective et 
varie nettement d’un individu à l’autre, car, bien qu’aucun individu ne se définisse comme 
faisant partie du « centre ville », certains habitants de la zone nord du quartier y rattachent 
ceux de la zone sud, qui se reconnaissent eux-mêmes pourtant comme appartenant à Los 
Hoyos  et non « centro de la ciudad », révélant ainsi la propagation du disensus démontré 
lié au phénomène de cospatialité dans l’appropriation de la symbolique communautaire. 
Los Hoyos  / Los Olmos / et Soribe, sont des zones mitoyennes qui se renvoient, et se 
caractérisent en partie par, l’association à des relations de type exclusion et dépendance 
envers le centre de la ville. 
Fig.29: Situation de Los Olmos sur la carte de Santiago de Cuba (origine : Google map).  
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L’identité marginale ouvre un large champ de représentations au sein duquel les 
individus vont pouvoir piocher pour construire des interpretations qui leur sont propres. On 
apercoit clairement le caractère condensatoire du symbole par lequel « norms and values on 
the one hand, become saturated with emotion, while the gross and basic emotion become 
ennobled through contact with social values (…) symbols of the past mythically infused with 
timeless have precisely this competence and attain particular effectiveness » (TURNER V., 
1967 :30). Ce qui apparait intéressant, après cette analyse du plurisémantisme associé à la 
notion, est qu’on aperçoit que la revendication de la marginalité permet d’articuler les 
structures des deux domaines d’expérience (FERNANDEZ J.W.1977) conga et quartier par 
une analogie discontinue (de type A :B ::C :D). Par exemple Los Hoyos  est au centre ville ce 
que la conga est aux paseos. C’est par la richesse sémantique du symbole de la marge que 
s’organisent  des renvois métaphoriques procédant par connotation entre les deux ensembles.          
Los Hoyos/centre ville :                                         Conga- Paseos :  
« Marge de manœuvre »/surveillance            Fama/règles  
Africanisme/population blanche                    Africanisme/population blanche 
Danger/protection                                          Danger/protection 
Les contigüités du domaine quartier suggèrent par analogie la structure relationnelle 
de la conga. Conga et spatialité sont alors mises en relation dans un rapport de type 
métonymique où le dispositif référentiel se crée sur une analogie discontinue et par une 
mise en rapport avec des altérités.  
Après analyse, j’ai donc démontré que environnement physique et groupe conga
s’auto-construisaient par un principe d’autoréférentialité élaboré par un système associatif 
double : un mécanisme identitaire réifiant (type métaphore) établissant des similitudes et un 
mécanisme analogique (de type métonymique) reposant sur l’hétérogénéité de la 
construction symbolique et établissant un processus identitaire de distinction au sein d’un 
ensemble commun. Ce procédé analogique établit un rapport qui ne doit aucunement être 
considéré de façon close, faisant référence à l’entendement que chacun a de son 
environnement. J’ai ainsi montré que ce système ambivalent était articulé autour de 
symboles plurivocaux et dont apparaît le caractère condensatoire (TURNER V. 1967), des 
symboles qui ne concourent pas à fixer une signification, ou un sens, rigide sur des 
définitions ou des pratiques, mais ont un contenu de type relationnel qui offre, au contraire, 
aux individus un univers multi-référentiel dans lequel en produire. Si la communauté est 
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créée par le partage symbolique de représentations, ces dernières offrent, néanmoins, de 
façon interne une pluralité d'interprétations.  
Cela nous renseigne sur le mode d’évocation (SPERBER D. 1974: 154) sur lequel 
repose le dispositif symbolique de la communauté. Ceci nous permet de dire, en reprenant 
la typologie sémiotique de Peirce que la conga a en relation à la communauté, à la fois la 
signification d’Indice et celui d’Icône (in DELEDALLE G. 1978). Ce double mécanisme 
qui se construit sur la simultanéité de la « Mélodie » en tant que  « contigüité séquentielle 
de notes » et de l’ « Harmonie » alors « association paradigmatique de différents 
instruments où les voix jouent dans leurs registres respectifs » (FERNANDEZ 1986:176) 
fait écho au contrepoint territorial révélé par l’analyse des récits d’espaces et opérations 
spatialisantes. Je le conceptualise ici en tant que contrepoint ontologique. Ontologique 
étant à comprendre au sens Sartien183, soit ce « par rapport à quoi tout phénomène est 
relatif » (SARTRES J-P., 1976: 24) « l’instrument dialectique qui nous permettrait de 
trouver dans le cogito lui-même le moyen de nous évader de l’instantanéité vers la totalité 
d’être que constitue la réalité humaine » (idem :116). De façon discursive, la communauté
se trouve fondée par ce réseau analogique de significations, système cohérent qui lie 
chaque objet à tous les autres sur le mode de la co-énonciation et de la connivence. 
Les symboles mobilisés sont l’expression de relations, et cette mise en relation 
réciproque, cette association, s’étend alors sur des aires de jeux plus étendues et complexes 
qu’une interchangeabilité des termes mobilisés pour définir un même groupe. Tout comme 
l’ensemble quartier est défini par et selon les caractéristiques propres à l’ensemble conga, 
par analogie, le domaine d’application du principe conga est augmenté pour correspondre à 
celui du principe quartier créant un rapport d’identité entre les deux groupes. Ce système 
permet de construire l'altérité par le rapport, c'est la construction de limites symbolique 
venant définir la communauté non pas par un contenu mais par son champs d'action. 
Pour conclure cette recherche portant sur la construction symbolique de la 
communauté Los Hoyos, je vais à présent analyser une dernière articulation du contrepoint 
ontologique en me concentrant alors sur le mécanisme de structuration temporelle. 
J’avais brièvement évoqué lors de mon analyse des registres d’appartenance 
territoriale que la mobilisation du registre environnemental permettait d’articuler un travail 
mémoriel double : à la fois sémantique et épisodique (ou autobiographique). Je vais alors 
démontrer non seulement comment la conga de Los Hoyos permet la construction de ces 
deux registres, mais surtout leur activation simultanée, et concourt alors à construire le 
cadrage temporel par lequel l’individu structure son existence. 
                                                 
183 Qui s’inspire lui-même fortement des réflexions menées par Husserl 
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D) Cadrage temporel et structure syntagmatique 
« En ces jours d’expansion que depuis des siècles nous avons choisis comme divertissements du 
peuple »184 (Oriente, 20/06/ 1947). « le mois des grandes fêtes traditionnelles de notre ville a commencé, 
depuis les temps immémoriaux de nos lointains grands-pères, nous rendons un culte au divertissement dans 
cette Santiago de Cuba 185 (Sierra Maestra,4/07/ 2002). 
1 - Continuité 
En effectuant des recherches d’archives portant sur les articles de presse locale 
concernant les congas de Santiago et leurs actions carnavalesques, je fus rapidement 
frappée par une récurrence qui me parut significative : il y a une énonciation systématique 
du carnaval à travers son positionnement dans une continuité historique.  
Alors que pour moi, bien que correspondant relativement à une même époque 
calendaire (juin-juillet), regrouper sous une même festivité évolutive des célébrations aussi 
variées, tant dans leurs formes que leur contenus sémantiques et symboliques, qu’un rituel 
liturgique colonial186 du 16ième siècle calqué sur des modèles de l’Espagne médiévale dans 
la célébration d’un saint patron, des défilés de guildes d’esclave du 18ième annonçant la fin 
des récoltes de canne à sucre, des mascarades de rues ou encore des bals masqués de salons 
au 19ième (la liste ne s’arrête pas là et elle est longue, voir tableau historique en Annexe 7 
p.569) comme un seul et même complexe festif transformé à travers les âges, ne « coulait 
pas de sources », justement.  
Pour comprendre ce phénomène il faut évoquer la campagne de folklorisation 
révolutionnaire de 1960 dans laquelle s’instaure un programme de « recherche, 
conservation et protection des racines historiques et populaires traditionnelles »187
(discours de Fidel Castro in BELL J., CARAM T, LOPEZ L., 2008:66). Reconstruite par 
un processus de réaction au mercantilisme et aux répressions sanglantes de l’ère Batista, 
Cuba cherche également à se construire sur des racines positives et valorisables. Pour cela, 
la notion unificatrice de tradition sera combinée avec un processus de réinterprétation 
historique. « Tradition » et « histoire » (« en buvant aux sources de notre passé nous 
                                                 
184 « En estos días de expansión que desde hace siglos escogimos para divertimiento del pueblo, conmemorando 
el Santo Patrón, con sus vísperas y su día posterior »  
185 « Empezó el mes de las grandes fiestas tradicionales, de nuestra ciudad, desde los tiempos inmemoriales de 
nuestros lejanos abuelos se rinde culto a la diversión en este Santiago de Cuba”
186 Les transformations du dispositif carnavalesque feront l’objet d’une analyse approfondie Chapitre 3 pp.267-
276 
187«busqueda, conservación y proyección de las raices historicas y populares tradicionales” 
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réalisons notre culture traditionnelle »188 Sierra Maestra 11/07/63), sont une association 
sémantique qui est aujourd’hui assimilée par la population, ces termes sont cités 
conjointement et s’auto-définissent. Une recherche des origines :  « La transmission de 
valeurs héritées de génération en génération, pour ce qui représente une action au grand 
contenu idéologique : l’appel au sauvetage des traditions. Ici nous ferons la promotion des 
investigations qui rectifient les dates, et nous découvrirons les faits nécessaires à l’écriture 
de notre histoire véritable »189 (BELL J., CARAM T, LOPEZ L., 2008:68). Et qui va 
reposer sur un processus de mythification  des structures existantes.  
La conga en est largement imprégnée, démontrant par là même sa qualité d’enjeu 
identitaire selon l’analyse menée par Jean-Luc Bonniol qui montre comment la 
« tradition » est toujours constituée d’éléments du passé sélectionnés pour leur « force 
agissante » (2004 :153). Parallèlement à cela, à la question « Hablame de la conga »190 les 
musiciens du groupe débutent systématiquement leur discours par un recadrage de la 
conga, pépinière de héros, dans un ancrage historique, et on me demande alors 
expressément de prendre des notes. Néanmoins au sein de ce répertoire, la conga va se 
montrer attentive à véhiculer une histoire propre, se désigner héritière des cabildos et de la 
Tumba francesa191, fondée par Cespedes et d’enthousiastes Mambises. Un mythe de 
fondation est largement réitéré : affirmant que, pendant la colonie, le General Guillermo 
Moncada sortit pour la première fois la comparsa de Los Hoyos afin de couvrir la marche 
des insurgés jusqu’aux repaires Mambises. Et on fait aujourd’hui coïncider l’« invasión » 
avec cette marche libératrice des indépendantistes insurgés. Cette reconstruction historique 
spécifie l’espace communautaire tout autant qu’elle le distingue. On est bien dans le cas où 
« des pratiques et une mémoire collective construites dans la durée ont permis de définir 
un “Nous” différencié et un sentiment d’appartenance » (JOLIVET, LENA 2000: 8). 
Nous sommes face à des opérations « traditionnalisantes » qui agissent ici en « tissant 
la relation historique entre le moment (légendaire) de la fondation d'une institution dans 
une continuité qui s'étend jusqu'au présent ». (CALAME C., 2005 : 41) et procèdent par 
référence à une autorité à la forte portée symbolique. Une histoire ponctuée de bravoure 
                                                 
188 “Bebiendo en las fuentes de nuestro pasado hacemos nuestra cultural tradicional »
189 “Transmisión de valores heredados de generación en generación, por lo que representa una acción de alto 
contenido ideológico: El llamado rescate de las tradiciones, allí se promovieron investigaciones que rectifican 
fechas y descubren datos necesarios para escribir nuestra verdadera historia”
190 “Parle-moi de la conga”
191 Voir glossaire p. 461 
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indépendantiste puis plus tard révolutionnaire, intégrée à un certain nombre de  refrains  
narrant des événements emblématiques.192
Le chant « historique » de l’invasión sera ainsi répété avec fréquence193: 
“Venimos recordando nuestro tiempo (bis), 
Que íbamos invadiendo el Tivoli (bis), 
La conga de Los Hoyos  es conocida (bis), 
Popular en el pais »194
Je n’ai pas cherché à extraire du passé une origine raisonnée à laquelle affilier la 
naissance des congas et du carnaval, ni même leur « préhistoire », mais j’ai, au contraire, 
estimé que cette attitude conjonctive était en elle-même digne d’analyse, relevant de la 
catégorisation émique et des problématiques des découpages dans la durée d’une société. 
L’analyse appliquée à ce matériel sera ainsi en premier lieu celle de la structuration du 
récit. 
Les articles relatant les carnavals, mobilisent un grand renfort de champs lexicaux 
impliquant la longue durée, principalement ceux de la « mémoire » du « statisme » et de 
« l’héritage » avec une récurrence de références à des faits historiques nommés et datés. Le 
thème de la continuité apparaît récurrent et organise le récit porté sur la manifestation. 
Cette attitude classificatoire est révélée par la structure elle-même des récits. Cette 
dernière offre une exemplaire, et presque stupéfiante, similarité à travers un corpus 
hétérogène s’étendant sur une soixantaine d’années. Si on se livre à une analyse sémiotique 
du corpus, on observe que la narration du carnaval est systématiquement organisée et 
développée en un schéma tripartite : 
- Pré-carnaval : discours productif, réglementation, auto-émulation 
- Déroulement du carnaval : expérience « sensible », témoignages 
- Retour sur le carnaval : récompenses, émotions négatives, projection 
La très forte modélisation de la narration sur le carnaval et sa redondance sont des 
phénomènes significatifs. En effet la répétition d’un schéma narratif introduit une logique 
d’ordre discursif contribuant à la fabrication d’une vraisemblance facilitant son 
                                                 
192 Voir définition du terme refrain, glossaire p.459-460, et Annexe 6.1.p.556 La question du « répertoire » sera 
débattue par la suite Chapitre 2 pp.193-196.   
193 Voir Annexe 6.1 p.556 
194 « Nous venons en nous rappelant de notre temps (bis) où nous envahissions le Tivoli (bis) La conga de Los 
Hoyos est bien connue (bis), populaire dans le pays. » 
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assimilation ; elle crée la continuité et situe le lecteur en terrain connu (LARIVAILLE P., 
1979).  
Ici, la périodisation de l’événement via le récit permet un partage instrumental entre 
trois registres :  
- la propagande, caractéristique du discours pré-carnavalesque révolutionnaire. C’est 
un discours circonstancié (rappel d’événements récents, conjoncture économique, faits 
politiques) qui s’appuie massivement sur les champs lexicaux productifs.  
- la commémoration, n’a pas tant la volonté de transmettre une information mais celle 
de consolider le cadre temporel de longue durée par un jeu de renvois historiques (de rappel 
de connaissances) ancrés dans le présent par un véhicule émotif, créé à la fois par 
l’accumulation d’un champ lexical sensoriel caractérisé par l’emploi massif d’adverbes 
d'intensité : (tan, tanto, mucho, mayor, muy, fuerte, mas etc.), et un usage fréquent de 
métaphores et de métonymies. 
- et la projection, conduit le présent au futur par un enchaînement de directions 
précises à suivre et reprend la logique discursive avant/après mise en relief dans les récits 
d’espaces pour introduire ici une pensée stratégique de planification. 
Si la continuité est un message significatif de cette représentation, « trame imaginaire 
qui maintient une connexion avec les « premiers temps » et potentiellement quelques temps 
intermédiaires, trame sociale tissée par chaque génération » (CALAME C., 2005 : 41), 
elle a la spécificité de reposer sur une construction cognitive dynamique qui active par son 
présent événementiel les deux temporalités connexes du passé (rappel, référence, 
comparaison) et du futur (projection) : « Le santiaguero est satisfait avec sa fête de 2009 et 
c’est une clameur populaire. Le santiaguero bien guidé et joyeux fait des prouesses des 
choses les plus simples comme les plus complexes, grâce à cela, il est certain qu’en 2010 le 
grand désordre sera encore meilleur car nous travaillerons tous pour cela »195 (Sierra 
Maestra 1/08/09), qui par un réseau de correspondances représentationnelles, sont pensées 
relativement et modelées en sa fonction. C’est un processus qui possède la caractéristique 
d’intégrer l’événement dans un champ sémantique dense.  
                                                 
195“El santiaguero está satisfecho con su fiesta de 2009 y es un clamor popular. el santiaguero bien guiado y 
alegre hace proezas hasta de las cosas muy sencillas como de las más complejas, por eso hay seguridad de que 
en 2010 el rumbón mayor será aun mejor porque todos trabajaremos para eso.” 
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La conga de Los Hoyos, après l’effondrement de son vétuste foyer suite à un orage en 
2006, s’est vu offrir par le gouvernement municipal un autre local. La décoration de 
l’espace foyer vaut la peine d’être exposée. Je montrerai dans le Chapitre 4 qu’elle fait 
l’objet de nombreuses interprétations, souvent contradictoire, des congeros à destination 
des touristes lors des rencontres qui rassemblent ces deux populations dans l’espace du 
foyer. Pour l’instant je me contente d’indiquer que cette décoration de l’espace est réalisée 
sur des choix esthétiques qui mettent en relation des éléments liés à des champs 
sémantiques variés. Cet espace, qui est décrit par Felix Bandera, le directeur de la conga de 
Los Hoyos, comme «le cœur du quartier (…)  une illustration de la conga et de ses 
traditions » permet alors d’observer toute la densité et richesse évocatrice, des champs 
associés à cette notion.  
- Communautaire : Lié à l’exposition dans le patio de photographies de l’Avenue 
Martí, des étals du marché agropecuario de la rue Moncada, mais également de portraits 
d’anciens congeros réalisés par Oscar, le « peintre de la conga » en époque de carnaval. Au 
dessus du portrait de Gladys Lineares (surnommée Mafifa), la seule femme à avoir joué 
dans la conga de Los Hoyos, est accroché sa campana, conservée en relique. Eléments 
auxquels s’ajoute dans la salle principale une fresque monumentale réalisée par un artiste 
local avec les vestiges d’expérience de la communauté que sont les souliers et parapluies 
oubliés par les individus lors des performances. 
- Guerrier : Présence de machettes, d’un casque « viking », et d’une lance de bois 
ornée d’une pique, 
- Carnavalesque : dans la pièce principale sont disposés les pendones et banderolles 
de carnaval ainsi qu’à l’étage des affiches qui rappellent les prix remportés par la conga
lors de ces occasions. Ces objets seront fréquemment déplacés et réorganisés dans l’espace 
par Felix Bandera, 
- Nationaliste : un drapeau cubain est accroché dans le patio et dans la salle principale 
trônent le portrait de Guillermo Moncada et celui d’Antonio Maceo, héros de la guerre 
d’indépendance,   
- Révolutionnaire : A l’étage sont accrochés des extraits de discours du Parti 
Communiste Cubain, une affiche de 2006 représentant Fidel Castro et son frère Raoul 
Castro précédé du slogan « jeunesses communistes » ( ?!), ainsi que les reconnaissances 
officielles attribuées à la conga par le gouvernement cubain, 
-Esclavagiste : Le long de l’escalier sont accrochés un dessin de plantation de canne à 
sucre dans laquelle sont courbés à la tâche des noirs ainsi qu’un dessin de baraquement,  
-Religieux : Par la présence d’un autel dédié à Ellegua et Chango qui trône au centre 
de la pièce principale. Les congeros, et plus particulièrement Felix Bandera y déposent 
fréquemment des gâteaux, de la noix de coco ou encore de l’eau. Peu avant le carnaval de 
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2008 Felix Bandera invita par ailleurs un babalao du quartier à y réaliser un sacrifice 
sanglant d’une chèvre, une colombe et une poule. Sacrifice auquel assistèrent 5 congeros, 
deux marraines et 6 habitants du quartier ne faisant pas partie de la conga. Il y a également 
un petit autel accompagné de bougies dédié à la Virgen de la caridad (patronne de cuba) 
dans l’angle de la porte d’entrée du foyer.  
Selon les descriptions réalisées par Didier Laurencin dans le cadre de son mémoire de 
Master sur la conga de Los Hoyos196 intitulé : « La conga de Los Hoyos, une tradition 
moderne et un espace de reconnaissance », il semblerait que dans l’ancien local de la 
conga l’autel dédié aux orisha ait inclus un panthéon plus étendu de divinités. En voici sa 
description : « Situé dans un coin de la pièce principale (…) cet autel fait presque la 
hauteur de la pièce soit plus de trois mètres de haut. L’ensemble de l’autel est décoré avec 
des tissus, des pancartes et des banderoles et fait ressortir les couleurs du drapeau cubain 
: bleu, rouge et blanc ainsi qu’un peu de vert. Sa structure est composée en matériaux de 
récupération (planches et morceaux de bois, sacs de stockage, barres de métal faisant 
office de poteau) et délimite trois niveaux. Le premier, au raz du sol comprend, Eleggua, 
orisha guerrier et puissant (...) Aux côtés d’Eleggua se trouvent une bougie, un pistolet en 
plastique et Oggun, orisha guerrier représenté par une casserole en fer avec quelques 
outils métalliques à l’intérieur.(…)Au niveau intermédiaire, figure San Lázaro appelé aussi 
Babalu Ayé représenté par la figurine d’un Saint Lazare catholique dont les jambes nues, 
abîmées et blessées sont léchées par des chiens. Une sculpture en verre soufflé et un 
bougeoir en terre sont posés près de San Lázaro.(…) Enfin, au niveau le plus haut, se 
trouve Chango représenté par le saint catholique Sainte Barbe.(…)A côté de Chango, sont 
présents une peau de noix de coco (fruit qui lui est associé), une plume de volaille, une 
assiette en carton avec une part de gâteau et une figurine d’indien représentant sans doute 
Hatuey, un chef guerrier amérindien connu pour avoir résister à l’invasión des colons. » 
(LAURENCIN D. 2008 :102) 
Il faut également souligner que le complexe instrumental de la conga est décrit, tant 
dans la presse que par les musiciens du groupe, en tant qu’agglomérat de vestiges de la 
construction historique de la Nation. En effet, selon les informateurs les différentes vagues 
d’immigration locales, sont repérables à la fois à travers les instruments et les rythmes de la 
conga. Très influencés par ceux de la Tumba francesa, des trois rythmes qui composent 
aujourd’hui les thèmes de la conga : le Mason, la Columbia et le Pilòn ( pouvant agir en 
tant thème ou varier en un même morceau) deux d’entre eux : le Mason et la Columbia, 
sont associés à une provenance franco-haïtienne, le Mason serait directement extrait des 
                                                 
196 Son mémoire fut soutenu en 2007 mais il avait fait du terrain en 2004 et 2006 et avait donc pu observer le 
foyer avant sa destruction.  
135 
danses de la Tumba tandis que la Colombia aurait été empruntée à la rumba et introduite 
dans les congas à partir du quartier del Tivoli de Santiago de Cuba, peuplé par les couches 
les plus aisés des migrants après l’indépendance de Haïti. Le Pilòn renverrait quand à lui à 
une gestuelle reproduisant l’écrasement des grains réalisé par les esclaves dans les 
plantations de café. L’instrument « tambora » aurait été introduit par les émigrants français 
de Santo Domingo, les « galletas » extraites des fanfares militaires, les « fondos », 
transformés à partir des tambours batas d’origine congo alors recréés sur place avec les 
moyens du bord lors de la traite négrière197. Finalement, les congas de Santiago sont les 
seules du pays à utiliser la corneta china, instrument souvent mobilisé pour les différencier 
des ensembles de la Havane et introduit au début du vingtième siècle à la Havane par les 
ouvriers chinois engagés pour construire les chemins de fer, puis transféré à Santiago par 
des militaires en permission. 
L’instance d’énonciation et ses choix narratifs qui replace, recadre, et redéfinit 
systématiquement conga et carnaval dans une vision historique large (comme des 
institutions persistantes à travers les âges), procède par un mécanisme de déférence 
(BURGE T., 1986). Les dynamiques d’héritage et de filiation font appel à des « ancêtres », 
ou une « tradition » dès lors essentialisée. Or, cette référence explicite et récurrente 
demeure néanmoins très vague quant à l’entité concernée et plus encore quant au contenu 
véhiculé, ouvert à la réinterprétation « although we normally think of tradition as 
something being handed forward from the past to the present, the appeal to the authority of 
tradition , something that is socially much more central, involves being handed back from 
the present toward indeterminable past destination» (LAIDLAW J., WITEHOUSE H., 
2004:73).   
Simultanément à ces procédés énonciatifs, le déroulement de la manifestation est toujours 
extrêmement contextualité : spatialement (743 coordonnées spatiales sur 3507 mots dans le 
corpus d’articles de Sierra Maestra) mais également temporellement (on se trouve 
fréquemment face à des phrases de ce type : « L’action débuta à 10h15 du soir, moment où 
se produisit l’entrée de Teresa Ramos et ses lucioles » « ce samedi à 9h05 dans le patio du 
théâtre Heredia »198(Sierra Maestra 28/07/66, 28/07/08). Il y a plus généralement usage 
fréquent d’adverbes de temps et de lieu. Une insistance d'énonciation des coordonnées 
spatio-temporelles qui jouxte ce que nous avons vu être l’énonciation d’un long terme 
surchargé de marqueurs de longue durée, et provoque l’irruption du « réel » via l’hyper-
circonscription. 
                                                 
197 Voir glossaire p.441 
198 « El acto se inició a las 10 y 15 minutos de la noche, momento en que se produjo la entrada de Teresa 
Ramos y sus Luceros » « ese sábado a las 9.05am en la marquesina del teatro Heredia »
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Fig.30 : Salle principale du foyer culturel de la conga de Los Hoyos  
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Il faut préciser que chaque année le carnaval se distinguera des festivités passées, 
(intégrées dès lors à l’Histoire), par une célébration particulière : un « anniversaire », qui le 
distingue des autres célébrations. Par exemple, en 1989, c’est la célébration des 30 ans des 
CDR, en 2006 des 50 ans du soulèvement armé de la ville, en  2009, on rappelle en grandes 
pompes les 50 ans de la révolution mais également en 2010 c’est l’anniversaire, un peu 
bancal, des 419 ans de la fondation de la ville qu’on célèbre. Les narrations insistent sur le 
caractère d’imprévisibilité parfois, d’originalité toujours, des célébrations. « Santiago de 
Cuba a vécu une expérience unique même si elle s’est répétée pendant 400 ans consécutifs, 
la mémoire de l’inoubliable pour les santiagueros et pour les visiteurs, à la hauteur de la 
culture de nos peuples »199 (Sierra Maestra 22/07/06). L’unicité s’exprime par la 
mobilisation massive du champ lexical de la surprise: « Surgit le carnaval »200, "Cuando se 
rompe el corolo”201 (Sierra Maestra 28/07/81, 29/06/99) et par réitération de l’adjectif 
« nouveau » dans les logiques de description du carnaval (« Nouvelles façons de faire le 
carnaval » « nouvelles conceptions dans son exécution » « nouvelles expériences d’ordre 
organisationnel et culturel » « nouvelles réflexions mises au service du succès du 
carnaval »202 (Sierra Maestra 24/06/00, 15/06/93, 20/07/96, 12/07/84 ). 
Ce schéma, introduit à la fois le caractère cyclique du cadre social de la mémoire au 
sein duquel la conga apparaît un lieu fort d’identification, mais également la coexistence 
d’une dynamique particularisante articulée sur l’unicité des célébrations. Je vais à présent 
montrer que si la conga intervient comme actrice de ce cadre c’est par sa dimension 
symbolique d’événement qui la positionne au croisement des dynamiques individuelles et 
collective, et lui permet d’activer une mémoire sémantique comme autobiographique. Nous 
verrons que c’est au croisement de ces dynamiques que la conga permet d’intégrer au 
schéma de nouvelles données environnementales et de construire de nouveaux « lieux » de 
mémoire. 
2- Cadres sociaux de la mémoire203
Les activités de la conga s’organisent sur une base calendaire204. Le déclenchement 
des célébrations ne relève pas de l’intention des acteurs il est prédéterminé par une date, 
                                                 
199 “Santiago de Cuba vivió una experiencia única a pesar de estar repetida durante 400 años 
consecutivamente. La memoria del inolvidable para los santiagueros y para los visitantes, a la altura de la 
cultura de nuestros pueblos“ 
200  “Surgio el carnaval” 
201 Expression argotique assimilable à la surprise d’ouvrir un paquet cadeau 
202 “Nuevas formas de hacer carnaval””Nuevas concepciones en su ejecución”“Nuevas experiencias en el 
orden organizativo y cultural””Nuevos pensamientos puestos en función de que el carnaval sea un éxito”
203 Ce titre fait référence à l’ouvrage Les cadres sociaux de la mémoire de Maurice HALBWACH (1925) 
138 
connue de tous et chacun et procède par répétition chaque année d’un schéma de 
performances identique. La chaîne de performances de la conga, pensée par ses acteurs 
relativement à la préparation du carnaval, est alors ordonnatrice de temps, elle construit un 
système reposant sur une chaîne causale où « la fin d'un processus peut être considérée 
comme un "projet", et cela (le projet) peut être invoqué comme explication du processus 
qui l'a précédé » (BATESON G., 1996 :99). Cette chronologie est annoncée par une 
chanson qui en explicite le processus cyclique par le mélange des temporalités, un compte à 
rebours inversé qui retourne dans le présent du carnaval :  
« Maintenant est terminée l’invasión,  
Maintenant sont terminées les peleas,  
Maintenant sont terminées les recorridos,  
Maintenant nous sommes en carnaval ! »205  
Dans les séquences de vie, la conga via le carnaval va ainsi intervenir en tant que 
repère spatio-temporel fréquemment mobilisé, élément structurateur de la mémoire 
individuelle des habitants du quartier. Ainsi, dans des conversations portant sur un tout 
autre sujet, par exemple: la rencontre d’un conjoint, le départ d’un parent à l’étranger, 
l’envoi ou le retour d’une mission médicale, on me dira : «c’était juste avant/après 
carnaval » ou encore « je me souviens qu’au carnaval de cet année ils avaient sorti une 
comparsa sur le thème des français et qu’il y avait un mât avec des rubans et des jeunes 
garçons et filles, dont ma cousine, qui dansaient en entremêlant les rubans… » (Maria 
Estel).  
Le carnaval apparaît être une référence constructrice du souvenir. Mais est également 
mobilisé dans des processus de projection et de planification du futur ; dès le mois de mai 
on entre en « tiempos de carnavales »206 et est alors réitéré fréquemment, et souvent en 
guise de salutation à distance, le temps qui sépare de l’événement « 54 días hasta el 
rumbón ! »207, l’anticipation des dépenses liées aux festivités (boisson, nourriture, achat de 
nouveaux vêtements) poussant à une organisation économique de son temps, alors souvent 
productrice d’une augmentation du commerce de marché noir ou à des petits actes de 
délinquance, crée la catégorie du « temps dangereux » qui précède immédiatement les 
célébrations. On dira également fréquemment, tout au long de l’année, tandis que 
s’annoncent les prémisses d’une bagarre « garda tu riña para carnaval » (« garde ta 
bagarre pour le carnaval »). 
                                                                                                                                                                 
204 Voir Annexe 5.1 p.541 pour le calendrier et la description des activités. 
205“Ya se acabo la invasión,Ya se acabaron las peleas, Ya se acabaron los recorridos, Ya estamos en carnaval”   
206 Temps [Epoque] des carnavals 
207 “54 jours jusqu’au grand désordre [jusqu’à la grande désorientation]”
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De façon interne au groupe, la conga sera à la fois actrice et lieu de processus de 
remémoration. Lorsqu’on attend que les joueurs soient présents, les répétitions ont toujours 
au moins une heure de « retard » ; sur les bancs de Martí faisant face au foyer culturel, on 
se raconte, encore et encore, les anecdotes des carnavals passés. Ces carnavals sont alors 
liés à des étapes de la vie des joueurs : rencontre de l’épouse, prise de congé, intégration 
officielle à la conga, mais également à un historique politique du pays (arrivée de Chavez 
au pouvoir au Venezuela, lois sur l’émigration), et des conjonctures alimentaires 
(approvisionnement en denrées spécifiques, ou manquement de ces approvisionnements). 
La conga intervient ainsi clairement comme véhicule d’une mémoire épisodique et elle sera 
alors mobilisée par l’individu en tant que structure permettant de reconstruire une 
énonciation autobiographique. Faisant apparaître une dynamique de filiation, cette 
énonciation repose à la fois sur la composition d’une généalogie et la mise en avant de 
l’individualité du locuteur :  
« Quand la conga sort, je vais arrollar, mon papa arrollait aussi, ma maman aimait 
arrollar. Ça, on nait comme ça, tous ceux d’ici l’ont, eux aiment beaucoup la conga, alors 
moi, depuis que j’étais petit garçon, je venais avec cette… [il se tape l’intérieur de l’avant 
bras droit avec le plat de la main gauche a la naissance du coude] initiative dans le sang 
(…) c’est une chaîne continue qui continue toujours et que chacun prépare (…) Je suis la 
personne que je suis, tu as vu mes mouvements, mon développement, mon rythme, ma 
vocation, parce que je sors d’ici , je suis la personne que je suis (…) La conga est une 
organisation que les gens du quartier portent dans le sang et ils vont amener , un fils, un 
neveu, un cousin , quelque chose en continuation » (Raùlito)  
La conga commémore également les anniversaires des morts par des activités locales, 
action que les congeros analysent comme relevant d’une responsabilité fonctionnelle 
intrinsèque au groupe :  
« Quand quelqu’un meurt ici dans le quartier, la conga joue pour ses morts, comme 
la fanfare militaire joue pour les vétérans de la guerre d’indépendance et les militaires. 
C’est la même chose parce que c’est notre fanfare » (Luìs) 
Dans l’espace communautaire, la conga est un agent actif du processus de 
commémoration. Tout d’abord par ses parcours répétés dans les rues que nous avons vues 
surchargées sémantiquement de marqueurs historiques, elle en permet, par la pratique, 
l’appropriation par l’individu (voir NORA P 1992([1984), BLOCH M. 1995). J’étudierai 
dans le chapitre suivant, bien plus en détail cette idée à travers l’analyse de la performance. 
Mais la conga réalise également des pratiques signifiantes de l’espace qui vont agir en tant 
que recouvrement du souvenir. Elle est en effet mobilisée par l’Etat pour réaliser une litanie 
de « rituels commémoratifs » (DECHAUX J-H., 1997 202-203). La commémoration est 
une pratique fortement mobilisée par le gouvernement révolutionnaire, chaque jour 
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célébrant la fête d’une profession ou catégorie sociale (enfant, mère, père, femmes, 
jeunesse, anciens mais également plombiers, travailleurs sociaux et même ethnologue, 
etc.…). Ces « devoirs » où la mémoire a été instrumentalisée ont été largement théorisés 
(TODOROV T.,1995, RICOEUR P., 2000 [1985], TERRAY R.,2006) et ici n’est point le 
lieu de s’y attarder pour ce qu’ils caractérisent de la société cubaine, mais ce qui est 
intéressant est que , lorsque ces occasions auront trait à l’histoire spécifique du quartier : en 
rappelant son installation, le soulèvement des Mambises, l’anniversaire des cabildos ou 
carabali, mais également en commémoration du décès de ses habitants symboliques 
(Moncada208, Maceo209, Gladys Lineares210) la conga effectuera un bref recorrido de 
l’espace. Le foyer culturel héberge également de nombreuses célébrations collectives à 
l’occasion des anniversaires d’institutions de la zone (Tumba Francesa, fabrique de rhum). 
Ces célébrations donneront systématiquement lieu à des discours promulgués par les 
personnalités représentatives de l’autorité du parti communiste (membres des CDRs, 
directeurs des foyers culturels, président des jeunesses communistes et présidente du 
mouvement des femmes cubaines de la zone).  Mais des habitants sont alors également 
invités à partager leurs « mémoires » qui, ce faisant, perdent leur caractère individuel, 
passent ainsi du statut de souvenir à celui de patrimoine immatériel de la communauté211. 
Un phénomène de patrimonialisation également illustré par l’intégration des joueurs 
défunts à la mémoire de quartier et intervenant en transformant les pratiques, comme dans 
le cas de Gladys Linares dont l’anniversaire de mort est célébré par une procession 
jusqu’au cimetière qui rassemble chaque année environ 500 habitants de la zone, ou encore 
la maison de l’ancien directeur Chan qui sert de lieu de rassemblement aux peleas. Dans 
l’espace Los Hoyos j’observe ainsi l’activité régulière de la conga dans le cadre de 
« transfusions mémorielles » (CHAUNU P., MENSION-RIGAU E., 1998:124). 
Néanmoins, loin de se borner à un rappel d’événements passés, les individus se 
réapproprient la mémoire au sein de laquelle ils procèdent alors par sélectivité, avec par 
exemple l’association faite de la mort de Michael Jackson à celle de Beni Moré et alors 
prétexte à une célébration collective ou encore la mobilisation de l’« anniversaire de 
l’assèchement des lagunes du quartier » pour effectuer une célébration au cours de laquelle 
sera revendiquée (et obtenue) l’accélération du travail de tout-à-l’égout. On assiste 
                                                 
208 Le général Guillermo Moncada fut l’un des 29 généraux de l’« ejercicio libertador » qui menèrent avec les 
Mambis insurgés la guerre d’indépendance cubaine. 
209 Antonio Maceo est un combattant métis de la guerre d’indépendance cubaine qui prit la tête des troupes 
insurgés après la mort du président Cespedes. Il est connu pour son refus de faire un compromis avec l’Espagne 
qui tentait de négocier une « autonomie relative » cubaine par le traité de Zanjòn, et par sa fermeté quand à la 
nécessaire abolition de l’esclavage sur l’île. 
210 J’ai déjà évoqué le cas de Gladys Linearés seule femme à avoir fait partie de la conga de Los Hoyos. 
211Voir Annexe 5.2 « Commémorations dans l’espace de la localité » p.546 
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clairement à une « Reconstruction du passé à l’aide des données empruntées au présent » 
ainsi que l’avait écrit Maurice Halbwachs (1968 : 57)  
Or, pareillement, si la conga est l’agent de pratiques signifiantes de l’espace agissant 
en tant que recouvrement du souvenir, elle est également active dans le recouvrement du 
présent. Les anniversaires des habitants de la zone seront signalés par l’installation d’une
caldoza (marmite dans laquelle bouillonne une soupe faite généralement de restes) dans la 
rue face au domicile de l’individu concerné par la célébration. Alertés par ce symbole, tous 
les voisins sont ainsi invités à s’y rendre, ce qui renforce par là même le sentiment de 
familialisme qui caractérise les relations de voisinage. Il est alors fréquent que des 
membres de la conga aillent chercher leurs instruments et célèbrent l’événement en 
entrainant la foule dans un recorrido improvisé prenant pour début et fin le domicile de 
l’intéressé et l’inscrivant ainsi dans un parcours performé par la communauté.  
Fig.31 : Caldoza et alerte à la corneta 
Lorsqu’il s’agit de célébrer les membres les plus âgés de la communauté, ces 
performances sont planifiées en amont et réalisées avec le groupe conga en effectif élevé. 
Des anniversaires sont également souvent réalisés dans les locaux du foyer culturel, s’il en 
est fait la demande au directeur de la conga : utiliser le local pour une occasion personnelle 
ne sera jamais refusé. 
3-Un événement 
L’événement n’est pas un fait donné mais une trace symbolique qui, par sa portée 
évocatrice, établit une relation entre des ordres temporels et des niveaux culturels différents 
(RICOEUR P., 2000 : 13-20). J’ai ici analysé comment la conga était le medium de ce 
rapport de signification. La conga est à la fois productrice de l’enracinement « L'unité 
devant l’événement, la cohésion nécessaire à l'action face à l'Autre qui a été défini doivent 
être enracinées dans le passé» (HOBSBAWM E., RANGER T.O., 2006[1983] :25), tout 
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autant qu’elle rend nécessaire une prise de distance. On retrouve ici la dynamique du 
contrepoint à travers la portée événementielle de la conga de Los Hoyos.  
George Herbert Mead analyse cela en profondeur, «L’événement », dit-il, « n’est jamais 
entièrement déterminé par ce qui l’a provoqué ou rendu possible. Il introduit 
nécessairement quelque chose de neuf ou d’inédit. Quand un événement s’est produit, 
quelle qu’en soit l’importance, le monde n’est plus tout à fait le même : les choses ont 
changé. L’événement introduit une discontinuité, qui n’est elle-même saisissable que sur 
l’arrière plan de la continuité de l’expérience. » ( in QUERE 2006 : 187). 
La portée du symbole événementiel appliqué à la conga lui permet d’agir en articulant le 
rapport de l’immédiateté avec la durée, du moment, avec la mémoire. « Les événements 
d’une culture autorisent une lecture en réseaux qui donnent naissance à chaque nœud à 
différentes routes dont la trace consiste à conduire les multiples significations que ses 
agents et ses interprétants construisent » (AFFERGAN F. 1997 : 12). Propulsé alors, selon 
Francis Affergan comme « Expérience phénoménologique », la conga ordonne le temps : 
chaîne de performances et « temps des carnavals », elle construit le cadre temporel en tant 
que point de repère multi-scalaire dans des perspectives cycliques comme linéaires, entre 
des logiques de constructions temporelles tant sociales que discursives. La représentation 
des événements performatifs est circulaire, elle mobilise à la fois la projection dans 
l’avenir, et la présence du passé (collectif et autobiographique). La chaîne organise alors de 
façon récursive un déroulement discursif qui induit un sentiment de continuité, définit par 
Tap comme la « dimension temporelle de conscience de soi » et correspondant au 
« sentiment d’identité (…) rester identique dans le temps, être le même, se percevoir le 
même à travers les changements » (1986 : 174) 
La conga inscrit l’individu dans la temporalité universelle, c'est-à-dire, dans l’ordre 
du cosmos qui le dépasse en y insérant sa participation, dans cet ordre d’idée « Fixer une 
image de soi devient un procédé indispensable pour lancer le corps dans l’action. (…) Les 
identités deviennent des modalités opératoires » (KAUFFMAN 2004 : 176) car à travers elle, 
les mémoires du passé sont transformées, appropriées, et mobilisées par les individus, tant 
comme points de repères, qu’auxiliaires, tandis que les individus du groupe s’approprient 
des experiences historiques collectives. La conga réalise la mise en intrigue  des 
événements historiques (RICOEUR P., 2000) 
Elle signifie le monde de façon endogène, injectant le passé dans le présent. Elle est 
un lieu social de mémoire, à la fois évoquée et agent d’évocation. Par leurs parcours, les 
performances de la conga réactivent un passé inscrit dans le lieu, une mémoire symbolique 
qui s’impose par l’accumulation des traces individuelles et les vestiges du passé ; le temps 
prend alors forme.  
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La conga permet de combiner mémoires autobiographiques et historiques, (liées à la 
pensée nationale dont les évènements ont laissé une trace profonde dans les mémoires), 
alors ancrées dans le sol des lieux pratiqués, imaginées, construites, et conservées par des 
processus individuels ; la conga est le véhicule d’une expérience de la temporalité ; la mise 
en relation de ces représentations avec le temps des pratiques quotidiennes et avec la 
planification individuelle de « son temps ». La mémoire historique devient 
autobiographique par la puissance évocatrice de l’événement. J’ai ainsi montré qu’en 
intervenant à la fois au niveau syntagmatique (enchainements) et paradigmatiques 
(associations), la conga construisait le cadre temporel dans lequel l’individu allait se 
repérer et se penser déterminant. J’ai de plus montré que la conga construisait une filiation 
par l’attribution d’une origine commune qui cristallisait les attributs du groupe, naturalisé 
par une histoire mythique. 
Je suis partie du fait que l’appartenance à la communauté de Los Hoyos était définie 
par une qualité spéciale que les individus attribueraient à leurs interrelations et caractérisée 
par une intensité de la solidarité. Cela aurait pu nous laisser présager le développement 
d’une théorie primordialiste (POUTIGNAT P.STREIFF-FENART J; 1995 :96). Or, ce qui 
est généralement reproché à ces théoriciens c’est une certaine incapacité à théoriser les 
spécificités des liens communautaires. Ici je suis au contraire partie de l’expérience 
commune des individus, justement pour analyser les spécificités, le style particulier du 
processus de construction symbolique qui engendrait ces sentiments de similitude.212
Ce chapitre m’a permis de montrer que l’appartenance revendiquée à Los Hoyos  
relève d'une construction intersubjective. La communauté est construite par des rapports 
complexes articulés entre les représentations, les modèles de sociabilité comme les 
pratiques que les acteurs ont de leur espace relationnel, et elle se trouve au croisement de 
stratégies discursives liées à la présentation de soi, qui, non seulement ouvrent un large 
espace de jeu à l’acteur en offrant une riche accumulation des registres de référence, mais 
plus particulièrement sont construites par un processus théorisé en tant que contrepoint 
territorial : une logique ambivalente reposant sur l’oscillation entre un processus de 
réification (REMOTTI F. 1999:111) qui passe par l’affirmation de l'unité, par la 
naturalisation ou essentialisation de la communauté,  et un sentiment individualisant qui 
insiste au contraire sur une affirmation subjective. C’est la co-présence de ces deux 
logiques qui s’est révélée nécessaire à l’efficacité du processus d’appartenance. Los Hoyos
apparaissait alors comme un ensemble ascriptif dont l’identification passait par le non-
phagocytage de l’individu dans une totalité englobante. 
                                                 
212 En cela je m’inspire de l’approche prônée par Bentley (1987) 
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Nous avons vu que la fréquence des contacts, l’importance des services réciproques, 
mais également l’intensité émotionnelle et le degré d'intimité des échanges, constituait un 
espace social aux mailles très serrées et habité par un sentiment fort de communauté pour 
une localité pourtant protéiforme et représentée par un maillage spatial discordant aux 
limites troubles et mouvantes. J’ai alors analysé que la conga, elle-même floue et définie 
par sa composante spatiale, était par sa pratique un agent symbolique constructeur des 
limites de la communauté. Véhicule de sens entre des espaces hétérogènes marqués par une 
pratique en réseaux, elle intervient dans le processus de construction et d’appropriation 
physique de l’espace communautaire en produisant une mise en association de micro 
localités par une chaîne de performances dont il faut prendre en compte la dimension 
temporelle. Créatrice d’identification en polarisant des espaces et organisant, par sa 
pratique des dégradés qu’on a vu se répercuter dans les opérations de bornage effectuées 
par les individus relativement aux limites de leur communauté. 
Nous voyons que dans ce système la conga est productrice du lien  interspatial213car 
elle intervient dans la construction symbolique de la communauté sur une variété 
d’échelles. A la fois  lieu attribut  et  lieu générique  d’identification, elle est constructrice 
de l’espace de référence : elle permet l’identification du groupe Los Hoyos au niveau global 
mais concourt à injecter au niveau local la référence à son passé imaginé. Elle construit la 
mise en relation des hypo et hyper espaces.  
Mais j’ai également montré que l’appartenance communautaire se construit sur un 
système symbolique c'est-à-dire « un ensemble d’idées contraignantes sur la distinctivité 
entre soi et les autres, qui fournit une base pour l’action et l’interprétation des actions 
d’autrui » (DRUMMOND L., 1980 : 368) dans lequel la conga apparait alors le lieu 
primordial de l’identification. Ce qui m’intéressait n’était pas de découvrir, retracer ou 
interpréter des significations symboliques mais de mettre à jour le dispositif (SPERBER D. 
1974 : 127-160) sur lequel elles s’organisaient. La conga apparait alors déterminante dans 
la construction symbolique de la communauté car elle permet d’articuler un système de 
significations, des valeurs relationnelles, interconnectées sous forme d’options identitaires 
qui peuvent être réinterprétées et sélectionnées par l’individu en fonction des situations.  
 Ensembles spatiaux et conga sont unis par un mécanisme d’autoréférentialité fondé 
sur un système associatif ayant la caractéristique de fonctionner sur un mécanisme de 
contrepoint. Le contrepoint est alors la propriété que doivent partager les représentations 
pour faire partie de la construction symbolique de la communauté. En effet conga et 
localité sont co-construits à la fois par des mécanismes de type métaphoriques établissant 
un lien direct entre les deux ensembles et offrant une cohésion qui dépasse les différences 
                                                 
213  J’adapte ici la notion d’intertextualité à la dimension spatiale des représentations 
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et des mécanismes associatifs et métonymiques reposant sur des symboles communs de 
types condensatoires par lesquels les éléments apparemment hétérogènes constitutifs des 
ensembles sont mis en relation à travers un complexe de correspondances. Un dispositif 
symbolique dont j’ai montré la caractéristique fondamentale d’être créateur de liens parce 
que créateur de l’altérité, impliqué dans des processus de distinction entre groupes. 
La conga offre le terrain de jeu dialectique qui permet de fonder le sens 
communautaire car sous cette logique associative entre conga et communauté et par la 
plurivocalité des symboles mobilisés, il s’agit de la création par l’individu d’une structure 
organisatrice de son environnement et une objectivation des modes de relations le 
caractérisant, structure dans laquelle l’acteur au niveau individuel est pensé comme 
déterminant. On observe alors que la conga construit l’organisation et la représentation 
d’un répertoire de modèles culturels, l’eidos, (BATESON G., 1986) manipulable, qui par le 
système d'association et la diffusion du principe de contrepoint, devient un modèle de 
cognition. A travers ce double dispositif et par le mécanisme spécifique du contrepoint
ontologique, spatialité et conga construisent symboliquement la communauté.
Il me faut à présent rentrer par la performance dans le monde de l'expérience. J'ai 
démontré que les individus étaient conscients de leur distinction et qu'ils la revendiquaient 
en mobilisant un système symbolique fondé sur l'autoréférentialité Conga-Environnement. 
Je vais à présent m'intéresser aux procédés par lesquels ils construisent et reconstruisent ces 
« toiles de signification » (GEERTZ C., 1973) au quotidien à travers leurs interactions, 
c'est-à-dire le processus de catégorisation. Il s’agira d’analyser comment cette communauté 




UNE COMMUNAUTE D’EXPERIENCE  
Je souhaite à présent  partir du temps « t » de la performance et des mécanismes 
spécifiques du processus de catégorisation afin de vous soumettre une analyse de la 
construction du sentiment communautaire par l’expérience.  
Tout d’abord je partirai de l’exemple particulier des recorridos214 pour analyser les 
modalités d’investissement et d’appropriation de la localité. Il me faudra porter une 
attention spécifique aux logiques de circulation et aux types d’interactions produits par les 
parcours. Je serai alors attentive aux actions de la performance sur les réseaux des 
participants et à ses logiques d’intégration solidaire. Il s’agira de trouver dans l’expérience 
ce que nous avait révélé l’analyse de la construction symbolique du groupe : les processus 
par lesquels la conga se fait véhicule de sens entre des espaces archipels. 
Cette première analyse me permettra d’introduire le concept d’arpentage et je 
poursuivrai la recherche du processus d’inscription territoriale à travers les modalités 
spécifiques des pratiques et productions musicales et dansées. En centrant alors le focus de 
mon analyse sur les dimensions perceptives comme réflexives de l’expérience individuelle, 
et en portant une réflexion sur les relations entre l’improvisation et le modèle, je serai alors 
à même d’analyser les spécificités de l’appropriation par l’individu d’un espace parcouru.  
Cela me permettra de révéler les logiques constitutives du contrepoint performatif et 
d’analyser le processus complexe par lequel la conscience du soi communautaire se 
construit de façon simultanée à l’attachement du soi comme de la communauté au territoire
en mouvement. 
                                                 
214 Je n’ai pas consacré ici une analyse spécifique aux sorties de la conga qui se déroulent lors des fêtes de San 
Juan (24 juin) et San Pedro (29 juin) car, bien qu’elles fassent l’objet d’une affluence à son paroxysme, elles se 
construisent sur une forme et des processus identiques à ceux que je vais mettre en lumière à travers l’analyse 
des recorridos et n’introduisent pas de nouvelles dynamiques. On peut néanmoins souligner qu’elles marquent 
le passage à une autre étape, elles sont les dernières performances réalisées dans l’espace communautaire avant 
le déroulement des peleas (voir chapitre 3).
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 Pour conclure ce chapitre je m’attacherai finalement aux critères d’efficacité de la 
performance, à la fois jugement interprétatif et ressenti individuel. Il me faudra alors 
m’intéresser à l’apprentissage et aux modes de transmission du savoir. Ce faisant je mettrai 
en relief la résonance des structures relationnelles nécessaires à la pratique quotidienne de 
l’espace et à la pratique du groupe conga. Je mettrai alors en lumière que, pour l’acteur, 
l’efficacité de la performance provient de son jugement en contexte, un nécessaire 
processus interprétatif porté sur l’état des relations du groupe et, par analogie, sur l’état des 
relations de la communauté à laquelle il s’identifie. 
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A)  L’expérience de la territorialisation 
1- La conga : Un véhicule de sens dans un monde en archipel 
Tout le long de la chaîne de performances effectuée dans l’espace Los Hoyos, les 
sorties de la conga seront caractérisées par un traitement homogène de l’espace via un 
déplacement lent et orienté, sous le principe d’un itinéraire. C'est-à-dire, organisé autour 
d’un lieu de départ et un lieu d’arrivée connus. Il y a une intention qui sous-tend l’acte : 
l’action possède une direction ; elle est orientée et motivée par des choix réalisés en amont.   
Les musiciens sortent du foyer culturel et sont alors rejoints par une trentaine des 
voisins immédiats alertés par l’échauffement musical et les vociférations stridentes de la 
corneta china qui, isolée, fait  des va-et-vient sur le trottoir du bloc du foyer. Les habitants 
des zones parcourues sortent sur le pas de leur porte et se joindront alors progressivement 
au cortège, attendant que le groupe passe devant leur domicile ou au carrefour le plus 
proche de leurs habitations pour grossir l’ensemble dans sa progression linéaire. La conga 
agit alors de façon intégrative : elle fait passer dans son monde. Elle est actrice de la 
création d’un espace d’énonciation définissant un proche et un lointain, quand, au fil du 
calendrier est impliqué progressivement l’autre, alors relatif, tandis que s’instaure une 
articulation conjonctive et disjonctive de places et de lieux (voir Fig.18 p.98, Fig.21p.101, 
Fig.22 p.102). Rassemblant environ 1500 personnes pour les recorridos de janvier, ce 
seront plus de 4000 individus qui arrolleront ensemble à la fin juin (voir Annexe 5.5 p551). 
Le groupe effectue une brève pause à chaque grand carrefour (2-3 pauses pour les 
recorridos de janvier à mai, 5-7 pauses pour les recorridos de mars à juillet) Ces temps 
d’arrêts vont s’amplifier au fur et à mesure que l’on s’éloigne de l’espace consensus et 
donc au fur et à mesure de la progression de la chaîne de performances (de 5 minutes à 30 
minutes). Les individus font alors échange de boisson (rhum et ualfaline) et plus rarement 
de victuailles (épis de maïs, sucreries), des vendeurs ambulants se déploient ainsi dans 
l’espace proposant tant des mets consommables que, lors des parcours les plus longs, des 
petites serviettes pour s’éponger le front. 
Lorsque la conga de Los Hoyos réalise une activité qui n’est pas considérée par ses 
acteurs comme un recorrido (par exemple des anniversaires d’habitants ou des 
commémorations, voir Annexes 5.1, 5.2 et 5.3 pp.541-550) les parcours sont très limités et 
le groupe ne va pas généralement réaliser ces arrêts lors de la performance. Or, pendant les 
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recorridos, l’observation des circulations au moment des pauses révèle immédiatement des 
lieux riches en interaction. En dix minutes les individus interagiront directement en 
moyenne avec 5 interlocuteurs différents, et 21 pour les musiciens du groupe qui sont 
assidûment salués et touchés (caresses, pincements affectifs, tape sur l’épaule, le dos ou le 
thorax). Au cours d’un simple recorrido, un arrollador aura eu une  relation parlée avec en 
moyenne 15 personnes, 50 pendant l'invasión. Ces pauses sont ainsi des lieux propices à 
évoquer les réparations à effectuer à son domicile, les permis à obtenir pour diverses 
nécessités (visite médicale, circulation hors province, mise en circulation d’un véhicule) et 
prendre des informations relatives aux denrées accessibles dans les différentes zones 
d’approvisionnement. On y passe des contrats de marché noir, et on effectue des promesses 
d'échanges d'aliments ou de services.  
Les pauses de la performance apparaissent donc des espaces-temps propices à la 
constitution, la confirmation ou l’agrandissement de son réseau d’alliés. La conga traverse 
les sous-mondes de l’espace social et s’attarde à ses interstices. Elle permet un balayage 
très complet des enjeux et des lignes de sens de la sphère communautaire, et offre des 
possibilités étendues de relations entre interlocuteurs privilégiés selon les instances à 
solliciter, car elle permet la rencontre d’individus vivant dans des espaces pas 
nécessairement éloignés mais ne partageant ni la même micro-localité, ni les mêmes zones 
d’assignation révolutionnaires. Les relations tissées sont alors complémentaires aux cercles 
de sociabilité quotidiennement pratiqués (Chapitre1). 
Mais c’est également là que les individus s’observent, se saluent, se reconnaissent, 
prennent des nouvelles les uns les autres, s’informent des récents départs pour l’étranger, 
des décès et des naissances. On y commente les grossesses, la sensualité des jeunes filles 
(et on s’écrie alors parfois « On a des sacrées poulettes dans le quartier ! »), les formations 
et délitements des couples, la vitalité des vieux et les capacités prometteuses des jeunes 
enfants. On commente également les vêtements qui indiquent non seulement les revenus 
mais les envois ou visites faites par la famille expatriée à l’étranger. En effet, les magasins 
(d’Etat) cubains offrant tous la même marchandise, il est facile de repérer le vêtement 
étranger, et on n’y lit pas tant le niveau économique de l’individu que son habileté à 
pratiquer les réseaux informels. Ce que nous avons vu être associé d’une part à la 
marginalité, et alors une caractéristique tant représentative que valorisée de l’espace 
communautaire, et d’autre part une articulation de la définition du capital social de la 
« bonne personne » essentiel dans les relations interpersonnelles de la communauté. 
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On prend contact, on échange de l’affect et des informations avec des individus 
habitant ce qu’on définit comme sa communauté (élargie) mais qui ne font pas partie de ses 
cercles et dont l’activation quotidienne des réseaux ne permet pas le contact.  
Fig.32: Pause d’un recorrido
La conga, en participant à créer et faire perdurer des liens affectifs et stratégiques, 
intervient alors comme mécanisme d’intégration solidaire du groupe, qui fonctionne 
habituellement par des microgroupes archipels. Elle construit de nouveaux espaces 
relationnels, en dehors à la fois de l’inscription spatiale de la sociabilité quotidienne et des 
contraintes du découpage de la planification institutionnelle. La performance construit alors 
un système de relations qui résulte d’un ensemble d’interactions de type complémentaire 
entre individus. 
Pour évoquer l’action territoriale menée par la conga lors des performances, je 
parlerai à présent d’arpentage. Arpentage car c’est un mot qui fait à la fois référence à la 
locomotion et à une action de mesure, d’évaluation d’une surface. Il me semblait ainsi 
particulièrement approprié à conceptualiser une action motrice qui repose sur la mise en 
association croissante d’étendues spatiales, qui permet d’évaluer un territoire tout en étant 
le véhicule du sens entre ses parties. 
Ce que je vais analyser à présent est comment la performance permet une 
recontextualisation, non seulement des limites et effectifs de la collectivité mais du lien 
intime qui unit l’individu à l’espace englobé, à la fois le lien qui unit l’individu à sa 
communauté et la communauté en mouvement à son territoire. 
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2-L’arpentage 
La danse par laquelle les individus vont se joindre à la formation s’appelle 
« arrollar ». Il faut ici souligner le plurisémantisme de cette notion.  « Arrollar » signifie le 
plus communément « enrouler » « agglutiner » et évoque alors directement les modalités 
de la pratique dansée par laquelle les individus entourent le groupe de musicien, ne tirant 
jamais parti de la largeur de la rue sur laquelle on déambule mais restant alors collés, au 
plus près. Néanmoins il emprunte également un sens agonistique, ayant alors pour 
synonymes « desbaratar, dominar ou derrotar » respectivement « démantibuler, dominer 
et vaincre ». Finalement arrollar évoque également un comportement d'usurpation des 
droits et de nonchalance envers les réglementations « ne pas s’occuper des lois ou des 
regards »215 Les significations du terme arrollar apparaissent ainsi condenser ce que 
j’avais mis en lumière des représentations de la communauté.  
 La danse est réalisée sur un développement spatial du cortège par agglutinement au 
plus près des musiciens de la conga, les individus vont grossir progressivement le cortège 
par ses extrémités, aussi bien en longueur que latéralement. Le groupe, réciproquement, se 
resserre dans les rues étroites (au maximum 3m50 de large) de l’espace parcouru. 
L’agglutinement est un effet recherché et le cortège délaissera ainsi les grosses artères, à 
l’exception de l’avenue Martí sur laquelle se trouve le foyer, pour emprunter les petites 
rues traversières. 
C’est une danse « marchée » ou marche « dansée »216 construite par la répétition d’un 
élément, une action balancée unique constituée d’une séquence de mouvements simples, 
réalisés simultanément. Les pieds glissent puis s’appliquent fermement au sol dans un 
mouvement alternatif de marche, appliqué sur le temps du rythme, chaque pas fait rouler 
hanches et fesses latéralement (le mouvement, identique pour les deux sexes, est souvent 
bien plus accentué chez les femmes, il y a néanmoins quelques exceptions), le poids du 
corps étant appliqué entièrement sur le pied posé au sol. Les hanches décrivent alors de 
petits cercles en se balançant d’un coté à l’autre. La percussion du pied sur le sol, par 
réaction, crée une légère montée du corps. Les pieds sont tenus écartés, légèrement « en 
canard » et l’avancée de la marche est accompagnée par un mouvement pelvien fluide217. 
Les genoux sont gardés légèrement fléchis et le pas est marqué à la fois par le mouvement 
des hanches et le mouvement horizontal des bras qui sont tenus pliés et maintenus au 
niveau de la taille, la main ouverte mais non tendue. Les bras marquent alternativement le 
                                                 
215 “no hacer caso de leyes ni de otros miramientos".
216 Fernando Ortiz la qualifie d’ailleurs la conga en tant que “música de marcha” (ORTIZ F. 1995:49.)
217 Daniel Chatelain établit un lien entre ce pas de danse marché et le rastreo de la Tumba Francesa, un pas 
volontairement « ralenti » par lequel les pieds trainent légèrement au sol (CHATELAIN D. 2000:45) 
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rythme, (bras gauche simultanément au pied droit), ils peuvent être jetés au ciel pour 
accentuer un sentiment d’allégresse. 
Les participants sont répartis dans l’espace en une formation qui entoure le groupe de 
musiciens, et d’autant plus dense qu’on se trouve au plus près des joueurs. Le rythme 
d’avancée du cortège est extrêmement lent. Il faut souvent plus d’une demi-heure pour 
parcourir 100 mètres, ce d’autant plus que les femmes âgées et les enfants les plus jeunes, 
ceux qui savent à peine marcher, sont généralement en première ligne. La très grande 
proximité des individus les uns contre les autres, et cette certaine stagnation de la conga  ne 
permet pas de dire que l’on danse « seul », cependant il existe une version de l’ arrollar  
plus particulièrement « de couple », entre deux individus (hommes, femmes, et entre 
individus de sexe opposés), qui se collent alors en ligne le ventre contre le dos du 
partenaire, en se tenant par les épaules, la taille, les hanches,  ou plus rarement en arrollant 
en face à face l’un des deux arrollant alors « à l’envers ». Les couples se forment avec une 
très grande fréquence et des variations au cours d’une même performance ; on a pour 
habitude d’arroller de couple avec la personne se trouvant au plus près de soi, devant ou sur 
les cotés. Ce qui est intéressant ici est que de nombreux couples de danse se forment ainsi, 
sans distinction d’âge ou de sexe, et même si sont alors prises en compte les préférences 
affectives ou physiques, elles sont assujetties à la dimension spatiale des individus qui 
forment des paires selon l’immédiate proximité spatiale. Un même individu faisant couple 
avec en moyenne 4 personnes au cours d’un recorrido. 
Les femmes, contrairement au rôle que j’avais analysé comme étant le leur dans la vie 
de quartier, sont statiques, au sens qu’elles suivent le cortège globalement à la même place 
vis-à-vis des musiciens. Les femmes accompagnées de très jeunes enfants en âge de 
marcher se placent en tête du cortège tandis que les autres se situeront au plus proche des 
instruments. Dans le cortège, ce sont principalement elles qui vont occuper les zones de 
proximité immédiate des joueurs. Ce sont alors les hommes qui vont avoir une fonction 
dynamique : moteurs de la formation des couples de danse, et principaux véhicules des 
bouteilles de rhum, ils seront amenés à se déplacer progressivement dans le cortège. La 
formation est en tout cas ouverte, intégrable et devant être intégrée, grossie sans cesse par 
les côtés, allongée en tête ou en queue du cortège.
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La conga débute sur un rythme lent, où la polyrythmie a été réduite à sa configuration 
la plus basique, c’est ce que les musiciens nomment l’« appel »218. 
Fig.33: Schéma de la polyrythmie de la conga. Mise en relief de la configuration 
rythmique de l’appel 219
Les congeros jouent l’appel sans se déplacer devant le foyer culturel. Puis, une fois 
qu’une petite foule s’est rassemblée autour d’eux, le groupe va progressivement augmenter 
la force de percussion et ajouter les autres phrases rythmiques. La musique allant ainsi 
augmenter en intensité au fur et à mesure du parcours. 
                                                 
218 « llamada »
219 Je suis personnellement incapable de lire une portée et n’ai qu’une connaissance minime des propriétés 
formelles musicales. J’ai construit ce schéma pour représenter graphiquement une mesure de la performance 
musicale conga. Cette mesure est formée de 4 temps. Chaque temps a été isolé. Les instruments ont été 
individualisés (partitions spécifiques et type de frappé effectué par le performant) mais regroupés au sein de 
leurs catégories (galletas, bocúses, llantas). Cette organisation permettra de montrer à la fois l’imbrication des 
partitions des différents instruments qui construit la  polyrythmie de la conga de Los Hoyos, mais également la 
spécificité des actions performatives réalisées par chaque instrument, et alors, en cohérence avec les actions de 
sa catégorie. Ce faisant le schéma avait pour but d’introduire la complexité des relations musicales sur 
lesquelles se construit la performance ainsi que l’étendue de ses possibilités.  
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Au cours de la performance musicale, l’exagération sonore est alors toujours 
valorisée, c’est un point sur lequel on insistera tout particulièrement au sein de la conga
infantile, la percussion doit être puissante, elle doit abimer les mains et les rendre calleuses. 
Rudy dit à ses élèves : il faut « taper fort », le son doit « contaminer », «conquérir ».  
Cette consigne musicale, sous-tendue par des représentations guerrières que nous 
avons vues faire partie du répertoire symbolique communautaire (voir Chapitre 1), va 
produire un effet territorialisant. Le son doit re-couvrir l'espace performé. Je vais analyser 
comment la musique constitue un paramètre essentiel de la formation de l’espace 
communautaire en mouvement. Comment elle permet l’appropriation multidimensionnelle 
d’un territoire identificateur.  
Fig.34: Recorrido dans l’espace communautaire 
  
     
Les descriptions de la pratique des performances par les individus vont faire sortir de 
façon particulièrement saillante la mobilisation de deux champs sémantiques : 
-Celui de la contagion : « Leo a attrapé la conga parce qu’il passe beaucoup de 
temps dans la rue » me dira sa grand-mère (le déplorant). Mais Irene, également, me dit, 
comme pour justifier le regard désapprobateur que lui a envoyé, depuis le balcon, Ortega 
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tandis qu’elle se déhanchait très sensuellement au milieu de la rue : « Dès que la conga 
casse [commence] je ne peux pas arrêter de bouger » 220
-Et celui de la communion, alors associée à la description de phénomène de 
synesthésie associant tous les registres de la perception. On dit : «quand le coup est bon 
nous montons ensemble », « nous sommes tous enveloppés dans l’arrollar [enroulement] et 
sommes un tout ».  
Le domaine d’action des sens va apparaître particulièrement englobant au sein de la 
performance, les cinq sens allant tous être activement sollicités:  
- Visuel : Il y a saturation visuelle en lien à la présence et à l’agglutination de milliers 
de corps qui engorgent les ruelles étroites dans lesquelles s’élèvent des nuages de poussière 
ocre décollée du sol brûlant par les percussions martelantes des mouvements pédestres. 
Une foule s’élève des toits, des balcons, et, lors des rencontres avec l’Autre (voir Chapitre 
3), l’environnement est fortement signifié par des banderoles, insignes et uniformes, des 
fanions identitaires marqués aux couleurs du groupe.  
- Auditif : La sollicitation auditive apparaît évidente, ce d’autant plus que les 
percussions des tambours produisent des vibrations qui rebondissent dans les étroites 
ruelles. Il faut ici tenir compte des chants scandés tant par les musiciens que la foule, des 
cris d’encouragement et onomatopées de plaisir émises par les danseurs. 
- Olfactif : le participant navigue au sein des odeurs fortes de transpiration mêlées aux 
effluves de rhum à la fois douces et âcres. Il y a aussi les odeurs propres aux rues 
parcourues, qui sont parfois référées selon ce facteur lors du quotidien de la pratique de 
l’espace, ce sont celles des ordures pourrissant au soleil, des flaques croupissantes et du 
marché en plein air. Il faut aussi noter les effluves des herbes et fleurs rituelles (voir 
Chapitre 3 pour plus de détails), des brassées vertes enfournées au creux de la poitrine qui 
dégagent sous l’action des mouvements des corps, par vagues, un bouquet de senteur 
végétale. 
- La sollicitation gustative sera absolument essentielle lors du carnaval mais, dans une 
moindre mesure reste essentielle lors de toutes les sorties. Elle est principalement liée au 
partage généralisé d’Ualfaline et de rhum (appellé « gasoline » car c’est lui qui donne à la 
conga son « énergie »), mais également de sucreries, caramels et maïs grillé qui seront 
achetés et partagés lors des pauses effectuées aux carrefours du parcours. 
                                                 
220 « Cuando la conga rompe no puedo dejar de mover me ». 
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- Finalement, la sollicitation Tactile est celle des frottements des corps confinés dans 
l’espace, souvent collés, se poussant, s’agglutinant, se serrant, se frôlant ou se saisissant 
pour danser « en couple ». 
Cette sollicitation sensorielle induit de forts effets physiques sur l’organisme. Il y a 
une accélération du rythme cardiaque, une transpiration excessive et des vertiges fréquents 
qui mènent parfois jusqu’à l’évanouissement.  
Lors d’un recorrido j’écrivais ainsi : 
 «  Les cloches m’atteignent la tête, le front, derrière les yeux. Les basses prennent 
possession de la cage thoracique, elles partent à la racine de la gorge et se propagent dans 
le torse puis retournent en queue de poisson dans les oreilles, elles ont un pouls qui bat 
dans mes tympans, je le sens aussi dans les dents, j’ai l’impression que mon rythme 
organique est assujetti à celui de la musique. Rien qu’à l’écouter, cette musique me fait 
transpirer ». 
 Etat de fatigue qui, soudain, disparaissait « cela fait bientôt quatre heures que nous 
marchons-dansons. Pourtant tout d’un coup toute fatigue a disparu et mon corps semble 
fonctionner en pilote automatique, j’ai l’impression que je pourrais passer ma vie à 
marcher » 
Or, c’est justement par l’intensité de l’expérience individuelle par laquelle passe 
l’acteur au cours de la performance que va se créer une relation particulière, fondée sur la 
marque intime du ressenti, entre son être et le « lieu » qu’il parcourt. L’espace est 
territorialisé par l’expérience répétée qu’en a l’acteur, une expérience connectée à une 
perception inhabituelle et une sollicitation sensorielle extrême. Ainsi que le souligne 
Gussow « The catalyst that converts any physical location (…) into a place, is the process 
of experiencing deeply. A place is a piece of the whole environment that has been claimed 
by feelings» (1997:27). La relation qui va unir l’individu avec son environnement n’est plus 
la recontextualisation de ses limites et effectifs mais le lien intime qui l’unit à l’espace 
englobé. La performance vient confirmer à la fois le lien qui unit l’individu à sa 
communauté et la communauté en mouvement à son territoire.  
Cette double relation complémentaire nait également des spécificités de la production 
musicale du groupe, qui est articulée autour d’un principe relationnel instauré au sein de 
son complexe instrumental entre ensemble de percussions et instrument soliste à vent. Cette 
articulation va permettre à la performance d’agir spatialement selon une double logique.    
La ligne de basse, constituée par l’articulation entre les quatre phrases rythmiques des 
huit bocúses et les trois phrases rythmiques des galletas va acquérir une fonction de 
remplissage , les musiciens m’expliquent souvent que pour eux la polyrythmie consiste à 
« combler l’espace » rythmique ce qui se répercute dans l’espace de la performance, ainsi 
que le théorise Tuan Yi-Fu les « bass sound of low frequency has the power to “ touch” 
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and surround the listener , it has dark , directionless quality (…) the listener does not face 
the sound but rather feels immersed in it. “(YI-FU T., 1989:239). C’est alors la dilatation 
du territoire quotidien par le son. On appuie sur le fait qu’il faut insister sur le temps de la 
danse, alors particulièrement marqué par le pilòn221, et le rythme intervient en tant que 
moteur, à la fois modifiant mais également modifié par le parcours. Il est conçu comme 
adaptatif et circonstanciel par rapport aux nécessités du territoire : il aidera ainsi à monter 
les côtes ou gravir des espaces encombrés.  
Le rythme est déterminé par des règles relatives à la pratique de l’espace mais 
également par une volonté de réguler l’effet produit sur les arrolladores. On me dira par 
exemple : « Les changements de rythme ne doivent pas s’effectuer pendant la marche mais 
lorsque la conga est arrêtée quelque part, parce que sinon cela rend les gens fous et ils 
vont jusqu’à se lancer des bouteilles [s’envoyer des bouteilles de verre pour se blesser]» 
(Jorge, chef de percussion de la conga). Le chef de percussion indiquera ainsi par signe à 
ses musiciens lorsqu’il estime que la foule qui arrolle atteint un niveau d’excitation 
extrême et ceux-ci inséreront alors des variations visant à repasser sur un rythme plus lent, 
alors justifié comme limitant les débordements. 
Fig.35; Signal visant à réduire la polyrythmie face à un début de bagarre dans la foule 
Cette connexion perceptive se matérialise également à travers le transfert 
d'informations extralinguistiques entre les participants. Ce phénomène va s’illustrer 
généralement par des conduites d’ajustement du corps ou du mouvement à celui des autres 
participants et à des obstacles, nombreux et périlleux, de l’espace, mais j’eus la chance 
d’observer une démonstration de ce processus qui me fit prendre conscience de l’ampleur 
du phénomène et de ses implications, provoquant chez moi beaucoup de réflexions : 
                                                 
221 Voir définition du terme pilòn, glossaire p.454 
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le 24  juin 2008, jour de San Juan, vers 17h, alors que cela fait approximativement deux 
heures que la conga a quitté le foco culturel et que nous arrollons à travers les rues de la zone, je 
me trouve dans la seconde section du défilé, à environ cinquante mètres de la tête et immédiatement 
après le groupe des musiciens. Le cortège, s’étend sur au moins 600 m, et compte au moins 10 000 
personnes. Nous n’étions que quelques centaines au départ du foyer. J’étais en train d’observer la 
diffusion de quelques prestations acrobatiques (un jeune homme s’accrochait à la structure 
métallique d’un balcon pour arroller le corps à l’envers) ; nous étions collés les uns aux autres alors 
que nous passions dans la rue très étroite de Lumumba. Les pas commencent à être marqués par 
l’alcool, nous avançons, lentement sous le soleil de plomb. Tout à coup, et sans que je n’aie pu 
personnellement détecter un quelconque signal ou signe déclencheur, le défilé se scinde en deux, 
laissant ouvert un couloir de circulation au milieu de la rue, la foule (qui m’avait attrapé pour me 
pousser sur le coté et monter sur le trottoir) continuant à arroller et les musiciens à jouer, agglutinés 
sur les deux côtés de la rue, déjà particulièrement étroite, comme si de rien n’était. Je ne comprends 
absolument pas les raisons de cette procédure, totalement inédite dans ma pratique et mes 
observations des sorties de la conga jusqu’à ce que deux ou trois minutes plus tard (ce qui parut très 
long) je voie passer un jeune homme semblant courir aussi vite qu’il le pouvait, poursuivi par trois 
policiers donnant largement et sans trop de précision de grands coups de matraque en canne à sucre. 
Coureur et poursuivants derrière lesquels le cortège se referme comme une vague effaçant les traces 
du passage.  
A la suite de la performance, alors que la foule s’attardait encore quelques instants à 
discuter sur Martí, j’interrogeais des connaissances sur ce phénomène, elles ne savaient pas 
ce à quoi je faisais référence, ou se contentaient de rire (ils me casèrent quand même un ou 
deux « c’est la tradition » !). Lors des entretiens suivants que j’effectuais avec quelques 
musiciens de la conga je les interrogeais à nouveau sur cette expérience, ils se contentèrent 
de me dire que la foule se « sentait », qu’on « s’ajustait aux autres», « même très loin », et 
je ne pus jamais en obtenir un niveau plus profond de description de cette « télépathie 
kinesthésique », bien que Lázaro, le fils du directeur de la conga,  m’ait dit un palpitant « tu 
sens que l’information circule » qui ne fut jamais approfondi. 
Nécessaire à la pratique de l’espace, l’exercice perceptif se conjugue ici au modèle 
mental interne du participant, construit par la répétition immuable des parcours au cours de 
son existence biographique et lui permet de simuler et d’anticiper les positions à venir dans 
l’espace de déambulation « par l'intériorisation des modèles, le sujet agissant s'accorde au 
monde des autres : il accorde ses actions et sa participation intérieure. Une "cohésion 
intime" nait ainsi entre le sujet et le monde » (WALLON H., 1970: 195). Un espace de 
mouvement que Wulf lie à la situation de Mimesis, qui « contient bien plus qu'une simple 
situation donnée. Cette dernière est déjà marquée par des anticipations de mouvements qui 
ne sont pas encore réalisés sur le moment, donc seulement possibles, mais qui sont 
présents dans chacun des mouvements qui sont perçus. » (WULF C., 2005 : 21). Ce 
 comportement de réponse intercorporelle est ici révélateur du développement d’une 
conscience de la foule qui repose sur la conscience de soi de l’individu parmi les autres. 
C’est une communication inter-corporelle liée à la création d’un organisme communautaire 
constructeur d’un espace de mouvement.  
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Mais dans l’action territorialisante exercée par la musique, il faut aussi prendre en 
compte le rapport spécifique créé par la corneta china, qui va, quant à elle, fournir 
l’orientation. Par ses « High notes (…)  appear to be bright, sharp and more precisely 
located in space » (YI-FU T., 1989:239) elle rompt l’immersion spatiale des basses en 
mobilisant chez les acteurs la conscience réflexive de leur positionnement. Le son strident 
de la corneta china provoque une évaluation par l’individu de sa situation individuelle au 
sein de la performance, mais si  l’émission sonore du cornettiste intervient alors en tant que
repère, il ne constitue nullement un point fixe car il est au contraire le seul musicien à se 
déplacer activement dans la foule et quitter la formation instrumentale homogène.  
Fig.36: Corneta China
Véhicule d’orientation, la corneta provoque une sensation que les individus décrivent 
en mobilisant le champ lexical de la « surprise », on la « découvre » derrière soi, elle
« surgit », « tout à coup ». Cette surprise perceptive intervient alors pour l’individu comme 
la prise de distance qui s’intercale avec la conscience de faire partie d’une entité mouvante 
et englobante. 
La conga permet d’habiter le lieu pour qu’il nous habite. Une relation qui par le 
caractère cyclique de la performance se trouve sans cesse réaffirmée et recontextualisée222. 
La conga est alors le véhicule de ce que Schotter conceptualise comme les identités 
sensory topics  « found in socially shared identities of feeling they [people and 
surroundings] themselves create in the flow of activity between them (…) because [these 
identities] give rise to « common places » , to shared moments in a flow of social activity 
which afford common reference , and « sensory » because they are moments in which 
shared feelings for already shared circumstances are created» (SHOTTER J., 1986 :199). 
Le partage du monde construit est une expérience qui conditionne l’adhésion. La 
                                                 
222Voir HOUSEMAN M. 1998 pour des conclusions comparables dans le cadre d’une appropriation territoriale 
par le ressenti de la douleur.  
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performance intervient alors en tant que structure qui relie les individus, par une mise en 
commun sensorielle, dans une expérience commune de l’instant. On s'engage totalement 
dans une réalité que j’ai montrée intériorisée. Il y a identité par rapport au partage de 
sentiments. Elle permet de participer à une réalité complexe en fournissant la charge 
émotionnelle propre au sentiment d’appartenance. C’est par l’expérience qu’elle permet 
d'atteindre le consensus : accord (cum), des sens (sensus), qui vient intensifier la charge 
affective du processus de socialisation. Les émotions partagées interviennent ainsi comme 
ciment de l’identité communautaire.  
La performance repose donc sensiblement sur la mise en place simultanée d’une 
double logique, la conscience de soi parmi les autres, et la conscience de constituer un 
groupe unitaire. Ainsi la performance par la logique d’arpentage de l’espace permet à 
l’individu d’entretenir et recontextualiser à la fois le lien qui l’unit à sa communauté et le 
lien qu’unit sa communauté à un territoire qu’elle crée par le mouvement. Un territoire 
qu’il s’approprie par l’expérience intime de son ressenti. Je vais à présent mettre en 
évidence que l’efficacité de la performance repose non seulement sur la présence 
simultanée ces doubles logiques mais sur leur caractère démonstratif.
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B) L’expérience du dédoublement : Conscience de soi et du soi collectif  
1-Une double injonction  
Ce phénomène m’est apparu grâce à la pratique personnelle, ou plutôt non-pratique, 
comme vous allez le voir, de l’arrollar. Une danse dont la description vous aura 
probablement fait apparaître la simplicité ; elle semble permettre à une personne non 
expérimentée de la pratiquer rapidement, dans le sens où, contrairement à la rumba, la 
salsa, ou le son, nettement plus codifiés, elle paraît immédiatement accessible à tous. Je 
m’appliquais avec énergie à reproduire ces mouvements, et pourtant, ainsi qu’il m’était 
perpétuellement fait la remarque lors de ma participation aux sorties, je n’« arrollais » pas.  
-Tu n’arrolles pas ? 
- [Alors que je pensais, évidemment, être justement en train de le faire] 
-Tu le fais par inertie? …..Non, c’est parce que tu n’es pas née ici… regarde cette 
gamine quand elle était petite, dans la voiture pour le carnaval, avec la voiture nous la 
mettions dans le carnaval. C'est-à-dire, ici chacun nait en arrollant.   
 Quand je demandais ce que je devais faire pour « arroller », les individus en 
rajoutaient à ma perplexité en me disant assez brusquement (disons, avec un certain 
agacement et hors du registre de taquineries), que je devais « être intelligente », ou « lire 
plus »… 
Cette observation de mon inaptitude m’avait tout d’abord orientée vers un 
questionnement porté sur les mouvements signifiants, suivant un des principes de Kaeppler 
selon lequel « savoir quels mouvements sont signifiants et comment ils peuvent être 
combinés du point de vue des détenteurs de la tradition eux-mêmes. Seule une petite partie 
de tous les mouvements possibles sont signifiants pour une tradition de danse. Ces unités 
signifiantes et ces modèles peuvent être découverts et ne sont validés que dans le cadre 
d'un système particulier. » (KAEPPLER A.L., 1978: 40). Or, plutôt qu’une faiblesse 
de technique dansée que j’ai montrée extrêmement simple et accessible, il s’est révélé que, 
au contraire, je n’en restais que trop près du modèle. Pour danser, ou du moins arroller, ce 
qui me manquait était l’implication personnelle et la distanciation.  
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La démonstration de cette implication, passe à travers deux types d’actions portées 
sur la danse. Je les appelerai reflexivité de style et reflexivité d’implication. 
Pour arroller il faut respecter trois séquences gestuelles : marquer le pas du 
mouvement dansé sur le temps, respecter la légère glissée du pas au sol avant de l’appuyer 
et faire bouger les bras en alternance au mouvement pédestre. Ces éléments marquent les 
impératifs du genre conga. J’entends « genre » en tant que  l’« ensemble des propriétés non 
contingentes communes à une classe d'œuvres littéraires ou artistiques (…) [et qui]  en 
appellent à des modèles formels et thématiques qui font l'objet de prescriptions explicites » 
(VOUILLOUX B. 2005 : 209-210).  
Néanmoins, pour le danseur, la première démonstration de son implication consiste à 
modifier les mouvements de base, les faire « à sa sauce » soit : ondulant un peu plus le 
mouvement oscillatoire du bras, ou au contraire le garder plié, dévier légèrement en oblique 
de la trajectoire linéaire, accentuer plus ou moins le mouvement giratoire des hanches, 
appuyer plus ou moins la pose du pied au sol ce qui aura pour corollaire d’accentuer plus 
ou moins le retour de la poussée propulsant le corps à la verticale, ce qui peut aller jusqu’à 
des sautillements. Un ensemble de modifications gestuelles plus ou moins subtiles 
permettant à l’individu, à l’intérieur du genre conga, et en respectant ses règles 
constitutives, de se démarquer et exprimer une personnalité, entendue comme ce qui le 
distingue de tout les autres. La mienne étant associée à celle d'être « intelligente » et de 
« lire beaucoup », quotidiennement associée à des plaisanteries récurrentes et souvent 
émises en guise de salutation au sujet de mes « petits carnets ».  
Il me parait ici intéressant de soumettre cette observation à une des spécificités du 
rituel analysé par Caroline Humphrey et James Laidlaw dans le cadre de la définition du 
ritual commitment. Pour eux, « people learning ritual acts start by copying, reproducing 
acts taught to them, but later what they do could better be described as « the making 
manifest » of what has already become an idea (a prototype) which allows a greater 
freedom ». Le ritual commitment induit alors une prise de conscience réflexive de l’acteur 
qui « become aware of the relation between he’s own acts and the stipulated archetype » 
(1992 :102-103)  Une théorie qui se trouve particulièrement connectée à mon expérience de 
terrain mais dont je relativiserai néanmoins l’acception selon laquelle, ce faisant, l’acteur 
accède à une « plus grande liberté ». En effet, je l’ai dit, en ne réalisant pas le passage à un 
style personnel, la question n’est pas que j’arrolle mal, mais que je ne n’arrolle pas.
L’action d’injecter son individualité dans la performance répond donc à une injonction
nécessaire à l’efficacité de la pratique, et j’ai tendance à trouver particulièrement paradoxal 
le commandement à la liberté.  
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La dimension réflexive de l’acte est néanmoins cruciale à garder à l’esprit, l’individu est 
particulièrement conscient de son intégration au sein d’un ensemble dont les 
caractéristiques sont représentatives de l’ensemble de définition Los Hoyos.  
Les caractéristiques de la danse seront ainsi systématiquement théorisées par les individus 
en lien à un répertoire symbolique communautaire, mais surtout et encore plus 
explicitement, en se démarquant des répertoires gestuels des autres ensembles de la ville, 
voire au niveau national. Il ne faut pas « se trainer par terre comme San Augustìn » être  
« raide comme Paso Franco » ou « comme une havanaise » on est brusquement repris 
lorsqu’on « bouge [les bras] comme un de ces fous bourrés de Paso Franco ». L’individu 
doit ainsi respecter certains impératifs gestuels correspondant à la fois à l’identification du 
genre conga et à l’identification du genre conga correspondant à sa collectivité. 
Néanmoins, pour être intégré dans sa communauté par la danse, l’individu est 
simultanément conscient de devoir exprimer publiquement sa spécificité propre, ce qui le 
distingue des autres, pour rendre efficace le rattachement. C’est ce que je nommerai 
« réflexivité de style ».
C’est un phénomène qui s’apparente au « self –in/as-other » conceptualisé par Schnechner 
comme « the social or transindividual self. (…) reflexive means to see the self in the self-
and-others” (SCHECHNER R., 1988:39-40) et qui implique chez l’individu l’exercice 
d’une réflexivité dérivée telle que la définit Guillaume Rozenberg dans sa tentative de 
typologie de la réflexivité, soit « comme capacité des individus, éveillée par le rituel, à 
faire retour sur eux-mêmes, sur leur identité et leur environnement social » (2011 :288)  
Cette réflexivité implique un deuxième type d’action démonstrative appliqué sur la 
pratique : 
- l’expression d’un répertoire d’attitudes émotionnelles : sourcils levés et les yeux 
regardant vers le haut, des sourires qui dévoilent les dents, des bras jetés en l’air, les mains 
qui agrippent momentanément les cheveux, tiennent enserrée la tête, ou encore émettre des 
interjections et onomatopées exprimant le plaisir. 
L’individu ne se contente alors pas de subir des variations physiques et des culminances 
émotives lors de la performance, il signifie ces transformations, théâtralise ces ressentis, les 
rend visibles. Et ce faisant il est largement observé, montré du doigt, commenté tant par les 
musiciens que les arrolladores qui sont à ses cotés. 
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Fig.37: Planche photographique : Attitudes émotionnelles lors d’un recorrido de la conga 
C’est l’expression du partage d’un sentiment commun qui se donne à voir à travers la 
façon spécifique dont il altère chaque individu223. Les émotions apparaissent ainsi des 
aventures collectives qui contribuent  à la fabrication de l’identité du sujet. Expressivement 
montrées, signifiées aux autres, les émotions interviennent alors en tant que démonstration 
de l'implication de l'individu dans l'action. On retrouve ici les réflexions menées par 
Michael Houseman sur les démonstrations affectives en contexte rituel « elles sont à la fois 
des expériences intimes et des signes extérieurs. D’un côté, dans la mesure où les attitudes 
émotionnelles des participants y sont intentionnellement données à voir, elles ne sauraient 
être ramenées à des états uniquement privés. Une valeur communicative leur est 
intrinsèque. De l’autre, parce que les sentiments ainsi exprimés sont personnellement 
ressentis, ils ne se résument pas non plus à de simples représentations conventionnelles » 
(HOUSEMAN M., 2008 : 7-8)  
Cette implication n’est pas démontrée uniquement à travers la pratique dansée : 
lorsqu’il rejoint le groupe l’individu se « donne » à la conga, il exprime verbalement de 
façon théâtrale (augmentation du débit de la voix, gestuelle emphatique) et avec insistance 
le fait de délaisser ses activités en cours pour rejoindre le groupe. Ainsi, lorsque passe le 
cortège, de nombreuses femmes sortent de chez elles en criant « oh mon dieu, je pars vite et 
laisse même la télévision allumée car la conga n’attend pas » ou encore « j’ai tout laissé 
sur le feu, j’ai dit à mon mari tant pis pour la cuisine, la conga m’a attrapé les jambes ! ». 
Une vieille dame qui vient de réaliser une de ces démonstrations m’explique : «  c’est dans 
                                                 
223 On pourrait émettre un parallèle avec Norbert Elias qui annonçait l’« interdépendance étroite entre les 
structures sociales et les structures émotionnelles. C’est la structure de la société qui postule et cultive une 
certaine forme ou expression émotionnelle » (1997 [1973]: 292-293.) 
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mon sang  [elle tape le pli de son coude gauche avec trois doigts de sa main droite]  ici il y 
a un refrain qui dit que quand la conga passe, les gens meurent, pas parce que leur conga 
les tue mais parce qu’ils laissent tout quand passe la conga et la nourriture  brûle »  
 Les hommes seront moins emphatiques et se contenteront plus généralement de 
signifier parfois à leur entourage immédiat, lors des pauses, les travaux qu’ils avaient à 
effectuer ou des rendez-vous avec des amis qu’ils ont ignorés pour se laisser emporter par 
le groupe à danser. Les parties de dominos abandonnées et dont les tables de fortunes sont 
malmenées par le passage des danseurs illustrent néanmoins dans l’espace cet abandon du 
quotidien. 
La notion de sacrifice (accompagnée de verbes conjugués à l’imperatif) est 
réciproquement un élément récurrent du discours des musiciens du groupe. Il s’agit alors 
d’une part d’un sacrifice relatif au temps consacré à la pratique, mais d’autre part, et 
surtout, une insistance mise sur les lésions et handicaps physiques irréversibles induits. 
Raùlito  dit: "C’est quelque chose qui est de l’ordre du sacrifice, du sacrifice, ça  te donne 
beaucoup mais tu dois sacrifier, le temps, des efforts, ton corps", et Santiago précise : 
"entrer comme ça non, on ne peut pas entrer, entrer, comme ça, parce premièrement tu 
dois montrer ta valeur, et tu dois répéter avec la conga, tu dois être constamment ici, tu 
dois faire preuve de ta valeur, tu dois donner224". 
  
Articulations abimées, mains écorchées et calleuses, colonne vertébrale courbée, 
malformations osseuses sont autant de dons de soi effectués à la conga contre laquelle on 
ne peut pas lutter, car, nous l’avons vu,  on a « ça dans le sang », et sa musique vous 
« prend » par les sens.  
Ces logiques concourent à ce que Marcel Mauss théorise en tant que « l’expression 
obligatoire des sentiments » (1960[1923]: 425-434), alors expressions individuelles qui sont 
une démonstration du collectif. Nous verrons que ce caractère émotif démonstratif de la 
performance va particulièrement s’intensifier et se démontrer lors des épisodes de 
compétition entre groupes, je le nommerai ici réflexivité d’implication. 
Dans les deux cas cités, la démonstration émotionnelle prend une dimension réflexive 
puisqu’elle est relative à la perception que l’individu se fait de l’image qu’il donne aux 
autres et de leurs interprétations. Néanmoins par la réflexivité de style l’individu exprime 
son unicité et pratique un groupe alors construit par l’agrégation d’éléments hétérogènes, 
                                                 
224 “Eso es algo de sacrificio, esto de sacrificio, te da mucho pero tienes que sacrificar, tiempo, esfuerzos, tu 
cuerpo”, et Santiago précise: “entrar así no,  no se puede entrar por entrar así, porque primeramente tu tienes 
que valorar, y tienes que ensayar casualmente con la conga, tienes de estar constantemente aquí, tienes que 
hacer prueba de tu valor, tienes que dar”. 
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tandis que par la réflexivité d’implication c’est au contraire le soi collectif qu’on célèbre. 
On aperçoit déjà la complexité d’un système performatif qui allie des relations 
comparatives et associatives, au sein même de l’espace définit comme communautaire. 
Il faut toutefois insister sur un phénomène: je l'ai dit, la performance est stagnante. 
C’est une occasion continuellement interrompue et elle est articulée autour de nombreuses 
pauses. Tous ces moments constitueront des moments de transitions pendant la 
performance. Les individus entament alors des discussions, prennent des contacts, se font 
des réflexions sur leurs pratiques dansées mutuelles et celles des autres. Or, lorsque 
recommencera le déplacement, ou la production musicale, les individus se feront porter par 
le mouvement et la danse, tout en prolongeant leurs activités et conversations. Dans cet 
ordre d’idée on aperçoit lors des recorridos des vieilles femmes qui arollent en serrant des 
bras leur jawa plein de victuailles, une autre qui danse un bidon sous le bras, j’ai même été 
témoin un jour d’un homme sortant d’un chantier qui est passé à travers la foule du cortège 
en arrollant une tige de métal d'environ 2m50 installé entre le cou et l'épaule. 
Ce faisant l'individu fait preuve d'improvisation. Il illustre le caractère contagieux et 
prenant de la performance, tout en continuant à être ce qu'il est, à poursuivre ses intérêts, sa 
performance personnelle démontre son habilité à pratiquer les deux. C'est alors la 
manifestation d’une dissociation qui intervient dans la façon de théoriser la continuité entre 
son être individuel et son être collectif.  
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C) L’efficacité de la performance : une expérience interprétative ? 
Lorsque j’évoque l’efficacité il faut comprendre ce terme à travers plusieurs aspects. 
L’efficacité ne peut jamais être appréciée comme une valeur isolée et absolue, elle prend 
sens au croisement des critères de jugement qui permettent de définir que la performance 
correspond bien au genre conga plus particulièrement à celle de Los Hoyos, des effets 
ressentis par l’individu, et des effets produits sur la collectivité d’individus et de territoire. 
1-Une évaluation perceptive 
Pour évoquer l’efficacité d’une performance, le champ lexical investi par les 
participants sera celui de l’authenticité. Néanmoins l’authenticité n’est pas associée 
directement à un contenu narratif lié à un répertoire spécifique, à un parcours, ou une 
séquence d’actions, un déroulement strict à respecter. Conformément aux analyses de 
Martín Stokes l’authenticité se révèle être ainsi « a discursive trope of great persuasive 
power » (STOKES M. 1994: 7) qui, plutôt que désigner une « essence »,  insiste sur le 
pouvoir de différenciation de la performance, sur sa capacité à ériger des frontières, en fait 
une pratique signifiante. L’authenticité fait référence à un contexte relationnel : la musique 
et la danse ne sont donc pas des symboles à comprendre en contexte mais elles mêmes un 
contexte (WATERMAN 1990:214), dans lequel des choses « arrivent » c’est cela qui en 
marque l'efficacité225. Et c’est alors le « ressenti », intime, qui va intervenir comme critère 
d’évaluation. 
Ce jugement sensoriel est fréquemment communiqué, et par là même rendu explicite, 
aux musiciens pendant la performance, sous forme de brefs commentaires et stimulations 
verbales visant à souligner la qualité de l’expérience: « C’est cela » « comme c’est bon ! » 
« Qu’est-ce qu’il est cool ce pas ! » « Je suis heureux »  « Je la sens vraiment ! » « Vous 
jouez comme il se doit !»226, ou, au contraire son absence « Esta flojo »227 « Je ne peux pas 
monter » « Qu’est-ce que c’est que ça ?! » « Ça ça n’est pas de la conga ! »228. Ou encore 
en criant ironiquement : « Comme elle est belle la chanson ! »229, lorsque les musiciens se 
trompent. C’est alors une relation dialogique conditionnée au temps de la performance qui 
                                                 
225 Dans le même ordre d’idées on pourrait également citer Geertz «quartets, still lifes, and cockfights are not 
merely reflections of a preexisting sensibility analogically represented ; they are positive agents in the creation 
and maintenance of such a sensibility » (1973 :451-452) 
226 « Eso es » « Que rico » « Que paso mas chevere» « Soy feliz» «  La siento de verdad » « Están tocando 
como debe ser » 
227 « Flojo » étant alors un terme particulièrement mobilisé qui correspond à « mou » ou « dilué », on dit par 
exemple que le café est flojo quand il a trop d’eau et n’est pas assez concentré. 
228 « No puedo subir » « Que es eso?! » « Eso no es conga! »
229 « Que lindo se ve la canción! » 
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va unir participants et musiciens lors d’une sortie du groupe. S’y ajoutent de fréquents 
conseils donnés par le public, lequel va parfois jusqu'à interrompre les morceaux, aux 
musiciens sur leur performance et la façon « convenable de jouer ». Il arrive alors que 
certains hommes (généralement agés) restent derrière Felix Bandera, le directeur, pour lui 
donner des conseils que celui-ci, lorsqu’ils lui plaisent, récompensera d’un sonore « il a 
raison ! » en hochant la tête d’un air appréciateur. Mais les arrolladores vont aussi émettre 
des critiques, parfois virulentes, contre l’ensemble lorsqu’on estime que la conga n’est pas 
à la hauteur de sa réputation et perd la face  lors des peleas qui interviennent à la fin de la 
chaîne de performances peu de temps avant le carnaval (voir Chapitre 3 pp.217-249). En 
retour les interprétants sont alors capables de juger de leurs actes à partir des commentaires 
et stimulations fournies par la foule lors de l’exécution. Les musiciens vont tenir compte de 
ces remarques en modifiant la polyrythmie de façon à agir sur le ressenti. Ces interactions 
musiciens-danseurs engendrent une boucle de rétroaction, car « une partie de ce qui sort 
(« output ») du système est réintroduit dans le système sous la forme d’une information sur 
ce qui en est sorti » (WATZLAWICK P., BEAVIN J.H., JACKSON D.D.,1967: 25-26). 
On augmentera ainsi la force de frappe des instruments et ajoutera des variations dans les 
rythmes complémentaires pour remédier à l’impression de « dilution » décriée par les 
danseurs.  
Le ressenti émotionnel fait également l’objet d’une théorisation a posteriori, les 
participants allant à la fin du parcours échanger leurs impressions et réitérer les effets 
encourus ou attendus de la performance conga, ce sera alors l’occasion de s’échanger des 
interprétations sur les raisons de sa réussite ou de son échec. C’est une réflexion analytique 
menée sur les fonctions des émotions et perceptions dans leur pratique. Lorsque je 
l’interroge, Gisel, marraine de la conga de Los Hoyos, me dira par exemple: « Les idées 
naissent de l'âme quand les pieds marchent tout seuls, les pieds l'emportent. Ça colle avec 
ce qui est dans l'atmosphère/environnement (...) ce rythme secoue les gens et l'esprit 
travaille. C'est une inspiration, quand on sent la conga, qu'elle n'est pas diluée, le sang 
fonctionne et le cœur, et comme ca, je participe aussi à la faire monter »230. Le participant 
exprime alors non seulement sa participation individuelle à l’efficacité du collectif, mais 
endosse également la responsabilité de juge du groupe, de sa justesse, de son authenticité, 
de son efficacité. 
Cette efficacité apparaît alors interdépendante du ressenti d’une « montée », un terme 
qui sera mobilisé à la fois pour décrire une culminance émotionnelle et un déplacement 
                                                 
230 “Las ideas nacen del alma cuando los pies se van solos, los pies se lo llevan. Pega con lo que está en el 
ambiente (…) Ese ritmo alborota a la gente y la mente va trabajando. Eso es una inspiración, cuando siento la 
conga, que no está floja, funciona la sangre y el corazón y así participo también para hacerla subir” 
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vertical. Une « montée » que les acteurs expriment, tant lexicalement (et par des termes 
prenant alors une forte connotation sexuelle) : « je monte » « ah ca y est je monte »231,  que 
corporellement pendant la performance : par des jets de bras en l’air, un menton 
progressivement tendu jusqu’à ce que le visage se retrouve faire face au ciel, une cambrure 
progressive qui provoque un redressement vertical de l’individu ou encore une percussion 
plus appuyée des pieds au sol et c’est alors le contrecoup du martèlement pédestre qui 
projette le corps dans une trajectoire verticale. 
Fig.38: Planche photographique d’une « montée » pendant un recorrido de la conga 
                                                 
231 « Subo »  « Ay ya subo »  
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Les arrolladores peuvent « monter » à plusieurs, et c’est alors souvent le cas des 
adolescents, mais ce sont plus généralement des individus isolés à différents emplacements 
du cortège qui signifieront leur montée et seront alors activement regardés de façon 
encourageante, caressés, et commentés. 
Néanmoins ce phénomène vertical est associé par les acteurs à la diffusion 
horizontale nécessaire d’un fluide, à la fois organique et de nature communicationnelle 
parmi les participants « cuando la comunicación fluye »232. Ce phénomène horizontal 
résonne avec ce qui a été décrit et théorisé par Mihaly Csikszentmihalyi en tant 
qu’ « évènement-flow », un fluide qui coule à l'intérieur des sujets agissants et induit 
satisfaction, appartenance, ressemblance, contagion sensible et corporelle «c'est le 
sentiment de satisfaction contenu dans l'évènement-flow qui inspire le sentiment 
d'appartenance dont témoignent les communautés dans les actions ritualisées. C'est cet 
évènement fluide qui permet d'établir une ressemblance entre les sujets agissants et qui 
produit l'événement-flow fondateur de la communauté. La ressemblance qui advient entre 
des participants lorsque ceux-ci accomplissent ensemble des rituels et des comportements 
rituels passe par une "contagion" sensible et corporelle » (CSIKSZENTMIHALYI M., 
2008[1985] :131).  
Ici le flow serait associable au phénomène décrit de contagion et vecteur d’efficacité 
lorsqu’il est associé à l’expérience individuelle de la montée. Pour l’individu il est sous-
tendu par la conscience de son implication dans le collectif tout autant que par l’implication 
du collectif à l’intérieur de lui-même. C’est le retour du contrepoint. Néanmoins, et bien 
que le fluide soit associé à un phénomène d’harmonie « fluye donde está el compas233 », 
j’observai que les démonstrations physiques du phénomène ne survenaient pas pendant les 
denses polyrythmies instrumentales de basses, ni même la scansion collective des refrains 
qui est, ainsi que l’a théorisée Schnecher, un phénomène d’unité car il y a 
« synchronisation collective à travers les chants qui occupent alors plusieurs dimensions : 
 unité, concentration, momenton/ mouvement nostalgique » (1995: 715). L’efficacité de la 
performance et ses démonstrations interviennent lors des changements de rythme et plus 
encore fréquemment suite à des solos, c'est-à-dire les improvisations du quinto234, ou de la 
corneta china, ce bien que ces manifestations ne soient pas systématiquement suivies de 
l’émergence de la montée. L’efficacité de la performance pour ses acteurs serait ainsi 
provoquée par la rupture de continuité, ce serait les phases de transition qui pourraient 
provoquer le phénomène individuel et collectif. 
                                                 
232  « Quand la communication coule » 
233 « Ça coule où  est l’accord musical » 
234 Voir définition du terme quinto, glossaire p.458-459 
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J’ai montré que l’efficacité, associée à l’authenticité était liée à une qualité de 
l'engagement de l'individu dans l’action mais « demeure à l'instar de l'identité une réalité 
mouvante puisqu'elle est conduite sur la base de choix, de sélections, de lieux de mémoires 
et de cadres de référence » (DESCROCHES M., GUERTIN G., 2005 : 753 ). Mon 
hypothèse est alors que ces transitions sont propices à l’efficacité car elles permettent 
d’émettre un jugement sur l’état des relations du groupe conga, relations interprétés 
analogiquement comme une illustration de l’état des relations de la communauté. 
2-Un savoir partagé communautaire 
La participation aux performances de la conga de Los Hoyos  débute dès le stade 
intra-utérin ; les femmes enceintes sont poussées au centre des formations, jouxtant alors 
les musiciens, ce qui est considéré comme la place privilégiée. C’est là, au plus proche du 
groupe, là où on est le plus serré et où musiques et vibrations sont les plus intenses que les 
femmes enceintes sont encouragées à s’agglutiner. Fait rare : alors que normalement il faut 
s’immiscer et glisser progressivement dans les interstices de la foule, on leur en facilite 
l’accès. Pareillement les nouveaux nés couverts de serviettes visant à les protéger de 
l’implacable soleil tropical, participent aux sorties de la conga dans les bras et contre la 
poitrine de leurs mère, sœurs ou tantes. 
Lorsque je demande les raisons de cette pratique on me répond d’un riant « il faut qu’il 
apprenne ! ». Il est prouvé depuis les années 1970, avec la mise en place de l'échographie, 
qu'il existe in utero une perception fœtale. Le fœtus est prouvé apte à capter, traiter et 
intégrer/mémoriser les informations qu'il perçoit depuis l'extérieur, et est alors capable 
d'apprentissage (DE CASPER A.J, FIFER W.P., 1980). Les données des expériences 
effectuées mettant en évidence un phénomène de « continuité trans-natale » soit « des 
effets postnatals des expériences sensorielles fœtales (...) traduits  par le fait que le fœtus 
garde une certaine trace mnésique des expériences vécues in utero et en reconnaît 
certaines dimensions dans la représentation postnatale » (1980 :1175). Néanmoins, mon 
objectif n’est pas ici de réfléchir aux conséquences physiques et cognitives qu’aura eues 
cette immersion de l’être en formation dans une telle pratique communautaire. Cette 
pratique agit-elle sur la mise en place progressive d’une sensorialité fœtale? Aura-t-elle un 
impact sur les capacités sensorielles du nouveau né? Et donc sur une formation collective 
de l’individu ? Ces questions sont passionnantes mais je ne suis évidemment pas capable 
d’y répondre avec la rigueur scientifique voulue et nécessaire. Toutefois, ce qui me parait 
particulièrement intéressant dans cette observation est que par la généralisation et 
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l’encouragement de cette pratique, le collectif, lui, exprime sa volonté d’immersion de 
l’être en devenir dans le groupe performatif, évoluant aux rythmes de Los Hoyos et 
construisant son territoire.  
L’apprentissage de l’arrollar  intervient également dès l’enfance. Lors des recorridos
le très jeune enfant (de la naissance jusqu’à 1ans), est amené dans le cortège par sa mère 
puis il passe de bras en bras au gré des rencontres faites pendant la performance. Il est alors 
transbahuté sur des épaules ou dans des bras, les pieds bien ancrés sur la taille de son 
porteur. 
Fig.39: Jeunes enfants lors d’un recorrido 
Dès qu’il est en âge de marcher, il est, sur le pas d’une porte, incité fortement par les 
femmes de sa famille et les voisines présentes à « menearse » (se remuer). Il est acclamé 
par des rires et des caresses furtives lorsqu’il s’exécute, pincé légèrement sur les bras et 
moqué lorsqu’il s’y refuse, alpagué par des « Tu as honte ? La honte te tuera ! Ici nous 
sommes des vainqueurs ! »235.  
 Lorsqu’il atteint l’âge de 4-5 ans, il est entraîné dans la foule et tenu par les mains, 
ses bras levés, intégré au cortège tandis qu’il marque du pied le pas répétitif de l’arrollar. 
Son apprentissage va alors être complété par des remarques encourageantes et des 
corrections tactiles des individus l’entourant, les jeunes enfants sont toujours signalés à 
travers la foule et félicités avec engouement ainsi que leur accompagnateur. Par ailleurs, 
lors des pauses, on tend fréquemment les jeunes enfants aux congeros pour qu’ils les 
prennent dans leurs bras, réciproquement lorsque les congeros se deplacent dans la foule ils 
donnent toujours de douces caresses nonchalantes sur la tête des enfants.
A partir de cet âge l’individu est tenu d’adopter la façon  d’arrollar propre à son 
genre, les petites filles sont encouragées par la foule à une sensualité exagérée dans les 
                                                 
235“Tienes pena? La pena te va a matar! Aquí somos vencedores!” 
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mouvements des hanches tandis que les petits garçons ont à subir des tollés de moqueries 
quand ils font la même chose. Au contraire une enfant dont le porté corporel serait trop 
rigide sera tenue par la taille et forcée à se courber, traitée d’« havanaise » ses hanches se 
voyant imposer fermement un mouvement circulaire.  
L’apprentissage de la technique dansée va impliquer la mobilisation collective en vue 
de l’intériorisation par l’enfant d’un répertoire gestuel associé à des caractéristiques 
symboliques et morales représentatives de la communauté. Il y a une mise en rapport de 
l’identité communautaire et la participation au groupe conga par un principe de filiation, et 
l’on retrouve cette idée dans l’immersion perceptive de l’individu en devenir dans une 
pratique communautaire.  
Dès 6 ans, les enfants sont encouragés à entrer dans la conga infantile (pour les 
garçons), ou dans les défilés enfantins (pour les filles), puis, toujours selon leur sexe, à 
gravir progressivement les différents échelons carnavalesques : pendoneros, caperos, 
figuras, ou congeros pour les hommes, danseuses, chaqueleteras (sortes de claquettes de 
bois), jefe de cuadra ou madrinas pour les femmes.  
Oleidis, depuis peu promue responsable d’un groupe de jeunes filles de la comparsas 
carnavalesque m’explique :  
« Bon, depuis que j’étais petite ça me plaisait, la conga me plaisait, je porte ça dans 
le sang [elle touche la saignée de son coude gauche avec la main droite]. J’ai commencé à 
sortir dans la conga en tant que telle après avoir terminé la secondaire basique, 
1999/2000, évidemment avant j’arrollais déjà, après cette trajectoire, je suis toujours 
sortie avec la conga, je suis sortie dans le carnaval enfantin et après dans un groupe 
comme danseuse et depuis l’année dernière comme chef de groupe. Moi, franchement je ne 
voulais pas le faire et ça a été beaucoup de responsabilités, ils me l’ont donné parce que 
cela fait beaucoup d’années que j’étais dans la conga et qu’il faut beaucoup de discipline, 
comme j’allais toujours aux répétitions et que j’aime beaucoup la conga, après ils ont 
décidé avec la direction que je serais chef de groupe, mais c’est un peu chiant parce qu’il 
faut aller chercher les jeunes filles, faire la chorégraphie, chercher les costumes qui 
manquent…. » 236
L’apprentissage musical suit une logique similaire. L’apprentissage se fait dans la 
cellule familiale, lors de sacrifices et de cérémonies mobilisant les tambours batas, mais 
également lors des performances de la conga, lorsque, pendant les pauses, les jeunes 
                                                 
236 “Bueno desde chiquitita me gustaba, me gusta la conga, la llevo en la sangre [elle touche la saignée de son 
coude gauche avec la main droite] yo empecé a salir en la conga como tal después de la secundaria básica,( 99/ 
00), claro antes de eso ya arrollaba, después esa trayectoria siempre he salido con la conga, he salido en el 
carnaval infantil y después en un cuadra como bailarín y este último año como jefe de cuadra. Yo 
verdaderamente no lo quería hacer y eso fue una responsabilidad, se me la dieron porque llevo muchos años en 
la conga y eso, lleva mucha disciplina pero como yo iba a los ensayos y eso, que a mi me gusta la conga, 
después junto con la dirección decidieron que yo será jefa de cuadro pero eso es un poco pesado. Si… porque 
tu tienes que ir a buscar a las muchachitas, hacer la coreografía, buscar lo que falta del vestuario, …”. 
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enfants récupèrent les instruments alors déposés au sol, et sont encouragés à jouer, sans être 
corrigés, sauf lorsqu’ils tentent des manipulations d’instrument dangereuses pour eux (liés 
au poids des tambours) ou lorsqu’ils se lancent dans des batailles acharnées avec les 
tournevis des llantas, ou pour l’instrument lui-même. Un peu plus tard, certains d’entre eux 
seront repérés par des membres de la foule, parfois par des musiciens de la conga eux-
mêmes, et leurs gestes et postures seront légèrement corrigés par des manipulations 
corporelles, on les encouragera ensuite à intégrer la conga infantile. Le parcours 
instrumental des musiciens va alors se transformer en fonction de leurs capacités 
physiques, les instruments très lourds peuvent impliquer des malformations et ne 
permettent pas qu’on les pratique sur une très longue durée.  
Javier  se confie :  
“Je l’ai toujours aimée, et toujours je jouerai ici. Cela fait 17, 18 ans que je joue ici, 
que je suis ici dans la comparsa. J’ai 54 ans, le 22 de ce mois-ci je vais avoir 54 ans, tu 
sais je suis jeune parce que je prends soin de moi, et jusqu’à maintenant j’ai été dans la 
comparsa. Mais même comme ça je ne peux plus jouer du pilòn, ça me déplait mais c’est 
comme ça, c’est le moment de la relève et chacun doit l’accepter, il y a 20 ans, ça avait été 
mon tour. »237
La pratique de la conga s’effectue par étapes et accompagne le développement de 
l’individu, nous avions vu Chapitre 1 que la conga allait être corrélativement mobilisée en 
tant que repère temporel dans l’énonciation de parcours autobiographiques. 
Les débuts et fins de  parcours  musicaux s’effectuent en jouant de la llanta, l’étape 
transitoire passe par la pratique du bocú, puis finalement le musicien fera choix d’un 
instrument préférentiel. Le renouvellement par les joueurs aspirants s’effectue sur des 
parties de plus en plus longues du parcours des performances, lorsque les membres les plus 
anciens ne peuvent plus répondre à l’impératif kinésique de la pratique musicale sur une 
longue durée. Les joueurs ayant débuté une performance conga ne seront ainsi jamais les 
mêmes qu’à l’arrivée. Les musiciens les plus vieux ne faisant plus qu’acte de présence, 
jouant parfois un bref morceau en position statique quand s’y prête la performance. Les 
habitants les plus âgés du quartier arrollent, quant à eux, en restant sur le pas des portes.  
Au sein de la conga infantile, l’apprentissage musical est conditionné à un 
apprentissage du respect des structures hiérarchiques. La discipline est une part 
fondamentale du cours et en marque chaque début. Les répétitions commencent ainsi 
                                                 
237 “Siempre me gustó, y siempre, voy a tocar ahí. Yo tengo como más de 17, 18 anos tocando ahí, de estar aquí 
en la comparsa, tengo 54 años, el 22 de ese mes voy a cumplir 54 años de edad, tu sabes, soy joven porque me 
cuido, y hasta ahora he sido en la comparsa. Pero aun así no puedo tocar mas el pilón, me disgusta pero es así, 
es tiempo del relevo, y uno debe aceptarlo, 20 años atrás así ha sido para mí.” 
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invariablement sur ce même schéma : Marisa, en charge de l’institution, ouvre le foyer, fait 
rentrer les enfants et part discuter devant la porte, sur la rue avec les marraines de la conga 
présentes et certaines des mères venues assister à la répétition. Les enfants jouent librement 
et même assez violemment, en courant, sautant, se battant et tapant hiératiquement sur les 
instruments. Lorsque Rudy, le professeur, décide qu’est arrivée l’heure de la leçon, 
l’autorité de Marisa se fait sans appel et impose sèchement le silence. Lorsqu’un enfant 
tarde, il est humilié verbalement, voire privé du droit de toucher aux instruments, ne 
pouvant alors se faire qu’observateur de la répétition. Le respect hiérarchique est très 
rapidement un paramètre intégré et les enfants seront tenus de s’y conformer à chaque 
instant de l’apprentissage. Chaque fois sera mise en avant la responsabilité individuelle 
envers la collectivité, raison mobilisée également en cas de retard (ils sont disputés 
publiquement), ou de tenue négligée (les enfants torse nu ne sont pas autorisés à jouer). 
Une responsabilité collective qui s’étend sur la communauté et sera déclinée sous les 
champs lexicaux de l’honneur et parfois même de mission, avec un emploi récurrent 
des verbes à l’impératif et des pronoms indéfinis (« Défendre Los Hoyos »« Défendre notre 
gloire » « défendre notre réputation »238). 
L’enfant va alors être soumis à l’intériorisation de valeurs morales. En arrière-fond du 
cours sera promulgué un laïus perpétuel, auquel les enfants semblent apporter un intérêt 
très modéré, avec une insistance sur les notions de mission, de sacrifice et de responsabilité
tant collective qu’individuelle. Ces discours sont prononcés généralement par Mariela, 
parfois par les marraines assistant aux répétitions, et très rarement par le professeur lui-
même ; un discours qui emprunte fortement à la rhétorique révolutionnaire de la formation 
des pionniers. Le corps de signification sera soutenu par des légitimations alliant des 
maximes proverbiales et de processus de répétitions de ces maximes clef (« un pour tous, 
tous pour un » « valeur et enthousiasme »), porteurs d’une volonté d’ancrage et qui vont 
aller jusqu'à des constructions mythologiques élaborées. L’historique de la pratique va être 
conté pendant les pauses de la leçon, il s’appuie sur les références à des faits 
sociohistoriques survenus dans la localité que j’avais montrés être articulés par le système 
analogique d’autoréférentialité (voir Chapitre 1). 
Mais les actions des ensembles enfantins explicitent également une vocation de 
représentation. L’unité symbolique se complète d’une recherche d’uniformité de la 
présentation de soi, une recherche d’harmonie visuelle qui s’exprime principalement à 
travers l’importance attribuée aux cohérences de tailles et à l’alignement des enfants. Cette 
uniformité relève d’une volonté de cohésion et de cohérence de l’ensemble qui participe 
                                                 
238« Defender Los Hoyos  »« Defender nuestra fama » « Defender nuestra reputación »
176 
d’une mise en scène réflexive organisée par rapport à la participation de l’ensemble dans 
l’évènement carnaval. Ainsi les plus petits élèves sont valorisés car ils « attirent l’attention 
du jury », et les enfants seront fréquemment comparés avec les autres groupes enfantins 
d’autres quartiers. C’est ainsi, sous couvert de la notion de représentation du groupe, que 
sera intégrée progressivement la notion de compétition. Finalement, l’ensayo se terminera 
toujours par un morceau effectué parfaitement ; si le rythme du morceau en cours est trop 
problématique, on retournera sur un grand classique  maitrisé par les enfants pour ne pas 
finir sur une note discordante mais sur l’harmonie.
Ce qui va apparaître ici particulièrement intéressant est que l’apprentissage de la 
conga est spécifique en ce que le critère de jugement de l’élève ne sera jamais la qualité 
globale de l’enfant ou de l'individu en tant que danseur ou musicien, on ne lui apprend 
d’ailleurs pas « à jouer » au sens du maniement d’un instrument, et j’ai déjà expliqué que 
ce premier apprentissage musical a lieu dans la famille. Ce sur quoi l’élève sera jugé sera 
d’une part l’attention appliquée à ces valeurs communautaires promulguées et sa capacité 
disciplinaire et d’autre part la réussite de l'incorporation du « toque » de Los Hoyos. Le 
toque étant une alliance du rythme et d’un maintien corporel spécifique et mobilisé 
métaphoriquement, nous l’avons vu Chapitre 1 comme un marqueur essentiel de la 
communauté. 
Pour transmettre le toque, le professeur mettra alors l’accent sur l’importance du 
ressenti « juste » de la résonnance interne. Cela va impliquer et mobiliser des techniques de 
transmission spécifiques. 
Lorsqu’il s’agit de rectifier une posture ou l’amplitude d’un geste, les corrections se 
font par le toucher du corps puis par le ressenti des vibrations dans les cas où la correction 
corporelle est insuffisante à faire prendre conscience et donc à rectifier l’élève sur la 
maladresse de sa pratique, le transmetteur va alors percuter le rythme attendu en collant la 
tranche de son tambour contre le torse de l’enfant afin de « faire rentrer le rythme dans le 
thorax ». Une fois réalisé justement, le mouvement sera incorporé via sa répétition et son 
ajustement kinésique par sa réalisation en situation de marche. Les rythmes posant des 
difficultés sont marqués par le professeur sur le corps même de l’élève, une main sur 
l’épaule et l’autre sur la cage thoracique.  
Les corrections s’inscrivent ainsi dans une relation de type interpersonnel entre le 
professeur et l’enfant. L’apprentissage musical repose ici sur une compréhension sensitive 
et non réflexive, on ne projette pas d’image mentale sur le mouvement, on ne l’explicite  
jamais en le décrivant linguistiquement, l’élève n’a par ailleurs jamais de reflet visuel de sa 
personne, le geste est ressenti et lié à la conscience du corps. Les élèves dans l’attente d’un 
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instrument allant ainsi d’eux-mêmes peu à peu pratiquer le geste par des mouvements 
percussifs appliqués sur leurs torse et parfois leurs cuisses239.  
Néanmoins ces corrections tactiles, qui rectifient une posture dont on affirme le 
caractère spécifique au groupe, sont accompagnées par des sentences verbales reposant sur 
des procédés de comparaisons et différenciations avec d’autres maintiens spécifiques 
connectés à d’autres ensembles définitoires et ne devant pas être appropriés par le groupe : 
tel que « raide comme une havanaise » ou encore « tu te traines par terre comme San 
Augustìn » « tu es exactement comme San Augustìn !  regarde un quartier aussi petit avec 
autant de problèmes ! » « tu t’agites comme un de ces clowns de San Pedro ». Ces autres 
répertoires corporels sont alors fréquemment décrits, mais également accompagnés de 
remarques dévalorisantes et sarcastiques « San Augustìn, regarde, ils sont tout courbés sur 
leurs fondos [se courbe en même temps en une caricature de sorcière-vampire toute 
courbée] comme s’ils avaient peur qu’on leur vole » « Paso franco, ça se voit dans leur 
maintien qu’ils n’ont pas beaucoup d’originalité, ils se contentent d’être droits, écarter les 
pieds et frapper ».  Le maintien de Los Hoyos ne fait jamais, quant à lui, l’objet d’une 
définition orale explicite, sa définition apparaitra de l’espace en négatif laissé par la 
critique des autres ensembles.  
On aperçoit ici que l’apprentissage musical implique un processus de catégorisation 
par lequel on attribue aux autres ensembles des critères d’appartenance et d’identité. Des 
critères qui s’intègrent dans la catégorie des prototypes (ROSH E., MELVIS G.B., 1975,)
des points de repère classificatoires qui sont mobilisés afin d’émettre des jugements relatifs 
à la ressemblance ou différence entretenue avec son propre groupe d’appartenance. 
L’ensemble identitaire Los Hoyos est alors construit par la limite, selon une différenciation 
qui dépasse un critère d’homogénéité effective que devraient présenter ses membres. 
La conga infantile apparaît alors comme une institution particulière ayant pour but de 
discipliner et modeler l'individu, en créant chez lui un « système de dispositions »
(BOURDIEU P. 1980 :163) communautaires, la construction identitaire s’articule sur des 
idéaux  incorporés dans le comportement et se traduit par des attitudes publiques (BARTH 
F. 1993). Le groupe atteint son caractère définitoire via son incorporation rendue possible 
par le partage d’une réalité sensible à travers la pratique d’une communication sensorielle 
et émotionnelle. C’est une organisation qui réaffirme l’apport identitaire individuel à 
l’identité collective. L’apprentissage vise à l’assimilation et à l’appropriation tant des 
                                                 
239 L’acquisition des sensations s’effectue en parallèle de l’acquisition de la force musculaire qui se développe 
par la répétition des gestes mais également du porté des instruments déjà d’un poids important pour un individu 
adulte mais particulièrement lourd pour un enfant (environ 20 kg pour un pilòn, 10 pour un bocú et les galletas, 
5 kilos portés sur une main pour la llanta).  
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caractéristiques gestuelles que des valeurs morales, éthiques et esthétiques de l’ensemble et 
à la censure sociale d’attitudes jugées non-réglementaires.  
Ce faisant, parmi les musiciens, le groupe va sélectionner chez l’individu un certain 
éventail d’attitudes destinées à caractériser son être social, son ethos, en cohérence avec le 
répertoire communautaire établi dans un rapport autoréférentiel entre environnement et 
conga. Au travers ce travail corporel effectué sur l’élève il y a, évidemment, clairement, 
imposition d'un pouvoir extérieur ; le corps apparaissant une cire malléable sur laquelle est 
apposé le sceau de la communauté. « Le corps social contraint la manière dont le corps 
physique est perçu. L'expérience physique du corps, toujours modifiée par les catégories 
sociales à travers lesquelles il est connu, maintient une vue particulière de la société. Un 
échange continu de significations s'effectue entre les deux types d'expériences corporelles 
de telle manière que chacune renforce les catégories de l'autre. En résultat de cette 
interaction, le corps lui-même est un media d'expression extrêmement 
restreint » (DOUGLAS M. citée in BLACKING J.R., 1977:4). En réaction à ces attitudes, 
le corps pourra devenir un instrument de revendication et de distanciation par rapport au 
groupe, et j’aurai l’occasion d’analyser plus en détail cela lorsque, dans la dernière partie 
de cette recherche, je reviendrai sur les dynamiques ayant conduit à, et été produites par, la 
scission du groupe en trois nouveaux ensembles (voir Chapitre 5). Ce qui est en jeu ici est 
l’apprentissage d’un  savoir incorporé, alors mode de relation à soi-même, aux autres, et à 
l’espace commun, véhicule de l’identification, entendue comme un processus qui permet de 
« reconnaitre quelque chose à certains signes pour pouvoir le ranger dans une catégorie 
de connaissance » (MUCCHIELLI A., 1986:31). 
Néanmoins, j’ai démontré que pour rendre efficace l’identification collective 
construite par la performance, en mettant en œuvre la réflexivité de style, l’individu devait 
construire au sein de cette grammaire de comportements incorporés une façon spécifique 
de se démarquer. Cela recoupe les analyses de Dan Sperber au sujet de l’apprentissage 
symbolique selon lesquelles « pour construire sa grammaire ou son dispositif symbolique 
l’individu sélectionne parmi les données de l’expérience celles qui sont pertinentes à son 
propos » (1974 : 97). 
L’apprentissage de la pratique musicale attribue alors une importance cruciale non 
seulement aux postures mais aux placements et déplacements dans l’espace et entre les 
joueurs. La conga infantile insiste sur l’apprentissage d’un code de communication non-
verbale entre les joueurs. Ce code est, encore une fois, double : 
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-Un système de signes visant à organiser la production musicale pendant la 
performance : ce système permet d’établir et réguler les variations, les bocúses vont ainsi, 
par exemple, s’échanger entre eux les phrases rythmiques. Ce code transmet des 
informations relatives au volume sonore, un problème de coordination ou encore une 
mauvaise exécution du rythme. 
Fig.40:Planche photographique du système de signes régulant la pratique musicale 
Ce sont alors des mouvements du bras et de la main, et dont le sens est interprétable 
de façon  objective. Chaque signe est associé à une consigne musicale sur laquelle les 
musiciens s’accordent. 
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-Un code relationnel construit par l’assimilation d’une typologie de regards et de 
mimiques faciales. Lever le coin de la bouche, sortir de façon proéminente les lèvres, 
laisser sortir la langue. Mais également des mouvements de tête latéraux et des contractions 
des épaules. 
Fig.41:Planche photographique du code relationnel relatif à la pratique de la conga 
Ce code se complète d’un ensemble d’attitudes émotionnelles : sourire avec les dents 
en jouant (Jesus me dit ainsi : « le son n’est pas le même quand on ne sourit pas ») jouer en 
levant les yeux au ciel, accentuer l’amplitude du mouvement des bras lors de la frappe de 
son instrument. Des attitudes sinon obligatoires du moins fortement encouragées et 
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décriées quand elles ne sont pas réalisées ; ces attitudes sont pensées comme influençant le 
rendu musical global « l’énergie », la « force de conviction ». 
Fig.42:Planche photographique des attitudes émotionnelles des joueurs de la conga 
Ce code possède une base commune qui est transmise lors de l’apprentissage de la 
conga et qui relève de l’ensemble de compétences que doit connaître l’individu pour agir 
en tant que membre du groupe, mais il s’affine dans la pratique sur le long terme par 
commun accord et innovations spécifiques entre les protagonistes. Ce code est alors 
subjectif en ce qu’un signe peut avoir une signification différente selon le musicien qui 
l’emploie et celui à qui il est destiné. Les individus développeront ainsi entre eux leurs 
propres codes qui pourront être intégrés au lexique commun de la conga et retransmis par 
apprentissage. Ce d’autant plus que la phase finale de l’apprentissage musical sera alors 
fondée sur la transmission de son propre savoir acquis. Les adolescents seront alors chargés 
de diriger les plus petits. Ces jeunes hommes répéteront les gestes assimilés de la correction 
corporelle en s’appropriant une autorité professorale dont ils doivent prendre l’initiative. Il 
y a intégration d’un code de relation spécifique au groupe mais fondé sur l’apport 
interindividuel où chaque musicien intervient comme un acteur déterminant du processus.  
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3 - Une illustration des relations 
La proximité entre les interprètes, leur statisme ou leur réalisation de figures plus ou 
moins acrobatiques (descentes au sol), l’amplitude du champ qu’ils s’approprient dans 
l’espace, des regards figés en face à face ou cherchant aux alentours un partenaire 
disponible, et leurs attitudes faciales sont autant d’illustrations de la relation privilégiée
unissant deux interprètes au sein du groupe. Elles reflètent des apports personnels 
construits par plus ou moins de temps de pratique commune et de connivence, ou de haine. 
Ce sont des personnalités qui vont s’appareiller, des placides avec des crâneurs, des amis 
de longue date, des parents, des nouveaux venus avec des anciens etc. Un certain nombre 
d’attitudes émotionnelles viendront démontrer le plaisir pris à jouer mais aussi, plus 
rarement, l’ennui ou la dépréciation de son partenaire, et peuvent refléter des tensions et 
désaccords au sein du groupe240. Ces attitudes émotionnelles seront un mode de 
communication compréhensible et analysable par tous au sens large de la communauté. 
J’observe ainsi que les arrolladores sont toujours très attentifs aux échanges des musiciens, 
qu’ils les observent et souvent, les scrutent. Gestuelles, mimiques, regards sont beaucoup 
commentés, simultanément et après la performance, et les relations entre joueurs 
interprétées, ces codes sont alors constitutifs du sens incarné unissant les musiciens et 
l’audience de la performance « ces attitudes forment une sorte de langage commun qui 
règle la vie quotidienne tout en reflétant les tensions et les rapports de force qui structurent 
le groupe ». Il en conclut [Bateson] que les sociétés sélectionnent chez l’individu un 
certain éventail d’attitudes affectives destinées à caractériser sa personnalité sociale, son 
ethos » (HOUSEMAN M., SEVERI C., 2009: 29).
L’individu va ainsi être à même d’ajuster à la situation présente les relations inter-
sensorielles construites et assimilées au cours des expériences antérieures. C'est ce qui 
permet à Merleau-Ponty de parler « d'intelligence du corps » (1945: 161). L’incorporation 
apparaît comme une modalité fondamentale du processus de socialisation, par le répertoire 
comportemental qui devient accessible à l’individu mais également parce que son 
apprentissage en contexte est en lui-même une objectivation de la typification des relations 
interindividuelles. 
J’ai montré que le processus de l’apprentissage est mimétique et identificatoire et 
permet à l’individu d’acquérir par l’expérience la disposition aux cadres sociaux. Ces 
                                                 
240 Un phénomène qui apparaitra particulièrement visible lors des peleas et lié au désaccord de la fraction la 
plus jeune du groupe relativement au type de morceau effectué, voir Chapitre 5. 
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cadres se trouvent alors réactivés lors de la performance par le stock d'expériences
(BERGER P., LUCKMAN T., 1996[1986]) amoncelées et l’adaptation nécessaire à des co-
interprètes et assistances changeants.  
Le jeu de recomposition va garantir l’unicité de chaque production musicale et définir 
les modalités de la relation, transformant des manifestations récurrentes en une production 
musicale spécifique (tonalité, registre, force de frappe, enthousiasme etc.) : des créations 
collectives circonstanciées qui assurent l’événement, une expérience241, au sein d’un 
déroulement performatif codifié et répétitif qui pourrait faussement induire une impression 
de fixité. A travers cette multitude d’associations de relations interindividuelles, les 
différentes manières d’interpréter un morceau conga offrent au groupe la possibilité 
d’exprimer non seulement une identité sociale mais également son état d’esprit. Or, c’est 
ce dernier qui sera déchiffré par l’audience qui a intégré ces codes relationnels et a 
incorporé le répertoire d’attitudes émotives du groupe, qui constituent le savoir partagé de 
la communauté.
Les instruments sont toujours théorisés et définis selon un principe de 
complémentarité. Cette complémentarité va être exprimée, soit par la mobilisation de 
métaphores telles que « le piano », un nom par lequel on dénomme souvent l’ensemble 
dans les interactions quotidiennes. Raùlito me dit : « Les gens appellent la conga de Los 
Hoyos le piano parce que le piano est un instrument avec une clef mais aucune touche ne 
sonne pareil, la conga est une conglomération d’instruments où aucun ne joue de la même 
façon »242, soit par l’édification d’une chaîne de relations entre instruments lorsque, 
questionnés sur la fonction d’un seul, chacun est alors décrit comme émetteur d’une 
stimulation nécessaire à l’action de l’autre, mécanisme venant former le tout unique. De 
type: « Je joue du fondo, le fondo c’est donner du rythme qui impulse la tambora et le 
quinto. Mon instrument parle avec le requinto et comme en même temps mon instrument et 
le requinto parlent avec les autres, c'est-à-dire qu’il y a un contact » (Santiago)243.  
                                                 
241 Pour la distinction entre l’expérience et une expérience je vous renvoie aux travaux de Roger Abrahams in 
BRUNER E. M., TURNER V.W. (1986:61) 
242 “A la conga de Los Hoyos  la gente le dicen el piano porque el piano es un instrumento con una clave, pero 
ninguna tecla suena del mismo sonido, la conga es un conglomerado de instrumentos donde ninguno toca de la 
misma forma”
243 “Toco fondo, el fondo es dar ritmo que impulsa a la tambora y al quinto. Mi instrumento habla con el 
requinto y como al mismo tiempo mi instrumento y el requinto hablan con los demás, o sea que hay un 
contacto”
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Ou encore, Jesus m’explique en langage un peu plus codé : 
« Regarde : les fondos devraient jouer tous pareil : « pim papa pim pa pim papa pim pa », 
mais, qu’est-ce qui se passe, il y en a un qui fait un contact « Pim papa pimpa pim papa 
pimpa », l’autre répond : « pim Pa Pimpa pim Pa Pimpa », alors il en a un [autre] qui lui 
dit « Quimpa quimpa quimpa quimpa ». Et le quinto fait le frappé du cheval « Paban 
paban paban paban », ça donne l’impulsion au manicero ou manitostado « tan kilinki tan 
kilinki tan kilinki tan », et dans le contraste « Tan kikitan tan Tan kikitan tan ». Et vient 
alors le contraste du Solo golpe [la campana] qui dit « tan tan tantantantantan 
talantalantalantalantalantalan tantantantantan tan tan  », la cloche décide d’introduire le 
changement vers le Mason « tantantantantan gong tantantantantan » et  « Tan tan tan tan 
gongong gongong gongong », « Tchin papa kinpa tchin papakinpa ». La conga revient»244
Les musiciens mobilisent alors la métaphore de la communication verbale pour 
évoquer et définir leur pratique, « Les instruments parlent là où il y a l’entente » « la 
communication coule » « il a dit le refrain » « si je le fais parler »  « comme mon 
instrument parle avec le requinto et comme en même temps le requinto parle avec les 
autres », « la corneta china est spéciale parce qu’elle dit aux joueurs… »245. L’énonciation 
d’un ensemble uni sous les auspices de la complémentarité implique la mise en avant de 
l’expression individuelle dans le groupe tout comme, corrélativement, la représentation 
d’un espace dialogique induit une logique de personnification de l’interlocuteur. Cette 
individualisation de la création passe, d’une part, par la mise en avant de la possibilité 
d’improvisations, la récurrence et l’insistance mise sur le thème du « message »: 
« exprimer son propre son, non pas en entendant mais en écoutant les autres » (Luìs), mais 
également celui de la responsabilité individuelle vis-à-vis du collectif. Les musiciens 
justifient en partie leur présence dans le groupe par un apport essentiellement personnel, 
irremplaçable puisqu’inimitable, inhérent à leur personne. Et alors, respectivement la 
conga aide à la réalisation de l’individu, Raùlito me dira ainsi : « Je suis qui je suis grâce à 
la conga. Je suis Raùlito mais la conga m’a donné un peu plus mon accent, par ma 
manière de jouer elle m’a fait la personne que je suis aujourd’hui »
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“Mira: los fondos,  deberian de tocar todo mismo « pim papa pim pa pim papa pim pa”  pero que pasa, uno hace 
el contacto « Pim papa pimpa pim papa pimpa », el otro contesta « pim Pa Pimpa pim Pa Pimpa” , entonces hay quien 
lo dice « Quimpa quimpa quimpa quimpa ». Y el quinto hace el toque del caballito: « Paban paban paban paban » , da 
impulso al manicero o manitostado : « tan kilinki tan kilinki tan kilinki tan » y en el contraste « Tan kikitan tan Tan 
kikitan tan ». Y viene el contraste que es un solo golpe que dice : « tan tan tantantantantan 
talantalantalantalantalantalan tantantantantan tan tan  ». La campana decide de introducir el cambio al Mason 
« tantantantantan gong tantantantantan » y  « Tan tan tan tan gongong gongong gongong », « Tchin papa kinpa tchin 
papakinpa » Se vuelva la conga. » 
245“Los instrumentos hablan donde esta el compás””la comunicación fluye” “le dicto el refrán” “si lo hago 
hablar”“como mi instrumento habla con el requinto, y como al mismo tiempo el requinto y mi instrumento 
hablan con los demás”. “la corneta china es especial porque es la que le dice al tocador….”
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 Nous avions déjà vu cela à travers l’insistance portée à l’initiative comme mode 
d’intégration de la conga. Et si moi-même je n’ai jamais pu différencier les spécificités 
liées aux pratiques instrumentales propres aux différents interprètes, les musiciens sont 
cependant indubitablement identifiés à leur « son ». Parfois une dizaine de blocs plus loin, 
les gens du quartier savent par exemple toujours si c’est Lázaro ou Jose Angel qui joue du 
quinto.  
Ce sont donc des structures intersubjectives qui vont se trouver à la base de 
l'expérience individuelle et collective et de ces relations sociales. Or ce qui m’intéresse est 
qu’elles sont directement liées à une extension des libertés individuelles, dans le sens où le 
sujet utilise alors les impulsions d'autrui pour développer et exposer ses capacités. Il 
bénéficie de ces autres subjectivités, non pour s'y fondre, mais pour doter la sienne d'une 
plus grande amplitude. Dans ce qui est de la perception de l’être ensemble, le groupe m’est 
ainsi présenté comme caractérisé par sa diversité. Systématiquement, chaque joueur de la 
conga interrogé va insister pour que je voie le groupe dans sa pluralité : de personnalités, 
de compétences ; comme une somme d'individualités. 
L’analyse de contenu des entretiens révèle immédiatement l’insistance apparemment mise 
sur une hétérogénéité constitutive246, la conga est représentée à travers sa dimension 
relationnelle. On insiste sur l’aspect co-construit du groupe, réseau d’interactions où le tout
est constitué de l’apport significatif de chacun de ses membres, renforçant l’importance 
donnée à la personne comme agent organique des valeurs de la communauté symbolique 
qui se matérialise en tant que lieu d’apposition des identités personnelles pour former une 
identité collective lors de la performance. Cela permet la définition de soi : si la totalité est 
englobante, elle n’est pas unifiante. 
Aucun des instruments de la conga ne peut être pratiqué de façon indépendante, la 
coordination est ce qui est nommé le compas, entente à la fois liée au contrôle collectif du 
débit, à la coordination des rythmes multiples modifiés par les changements de timbre, 
d’articulations, de regroupements, de déplacements etc., mais également par un jeu de 
recomposition où le degré d’intimité et le temps de pratique commune entre les individus 
va intervenir en tant que facteur déterminant. Selon un principe de regroupement des 
musiciens en microgroupes à l’intérieur de l’ensemble, ceux-ci, de façon homogène comme 
transversalement aux catégories instrumentales, et en s’associant entre rythmes 
                                                 
246 Je vous renvoie Chapitre 5 p.355-364 pour voir comment ceci se materialise dans la direction de la conga. 
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complémentaires, créent au cours d’une performance plusieurs formations réduites en se 
réorganisant sous la forme de paires et de trios. 
Fig.43: Planche photographique : Trio de cloches et jeux de regards
L’individu tourne lentement sur lui-même jusqu’à ce qu’il capte le regard d’un 
musicien qui joue un rythme complémentaire du sien et qui lui-même cherche un 
partenaire. Tout deux vont alors se déplacer dans l’espace, pouvant même participer à 
d’autres paires se trouvant sur leur chemin, afin d’être au plus près, et, en face à face, par 
une écoute attentive du jeu de l’autre et le double code que j’ai montré intériorisé, ils vont 
introduire des variations dans leur pratique, eux disent « des ornements », s’échanger des 
phrases rythmiques et avec plus ou moins de difficultés atteindre la complémentarité, el 
compas par lequel j’ai montré qu’on disait que passait la communication.  
Ces recompositions internes possèdent une marge de variabilité et de transformation 
extrêmement amples car tous les instruments, excepté la corneta china qui est un 
interlocuteur à part dont je vais très bientôt (p.191) analyser le rôle spécifique dans les 
dynamiques de création, sont associables entre eux, la polyrythmie caractéristique de la 
conga naissant justement des jeux de recomposition interne qui donnent la dynamique de 
l’ensemble. Le code commun doit donc avoir été intériorisé par tous car si certains trios 
préférentiels se reproduisent avec fréquence, particulièrement celui formé par les cloches 
un solo golpe et chan et entre 3 bocúses, l’éventail des recombinaisons possibles est 
tellement large que de nouvelles paires se fréquentent à chaque performance, se font et se 
défont (dans l’absolu il y aurait une possibilité de combinaison de 105 (15x14/2) paires, et 
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455 trios (15x14x13/6)).D’autant plus que, comme je l’ai dit plus haut, les musiciens 
changent beaucoup eux-mêmes d’une performance à l’autre.

4 - Transitions et improvisation, des moments clefs
Le haut degré de redondance structurelle de la conga offre des possibilités 
d’improvisation musicale variées qui  interviennent alors comme des moments clefs de 
l’expression communautaire. Les improvisations sont effectuées par le quinto, un 
instrument unique au sein de l’ensemble performatif et attribué au musicien estimé le plus 
qualifié. C’est lui qui, après la mélodie de la corneta china, déclenche la performance 
musicale par un solo, puis c’est le seul qui occupe des temps où personne d’autre ne joue. Il 
émet des phrases qui peuvent dépasser un cycle, sur plus de 4 mesures, Lázaro me dit qu’il 
« comble ce qui reste à combler ». Une bonne improvisation au quinto n’est pas le 
« caballito »  une succession de frappés incisifs produit à grande vitesse, qui, bien qu’il soit 
apprécié est considéré comme « un peu facile ». Le bon joueur de quinto est celui qui sait 
insérer dans la performance musicale de brefs solos qui se « placent » c'est-à-dire occupent 
sans déborder sur le temps de jeu des autres instruments, l’espace musical vacant pour 
relever le rythme et ainsi « pimenter » l’ensemble. Le changement de rythme, par exemple 
du Mason à la Colombia doit être fait de façon délicate, c’est à dire sans perturber la 
dynamique du cycle. En début de mesure, le chef de percussion indique par signe le 
changement de rythme imminent. Le pilòn et les galletas réduisent alors l’intensité de leurs 
frappés. La campana « Un solo golpe » donne un coup sur le cinquième temps pour 
indiquer aux bocuses de marquer alors le 7ème temps, tandis que le pilòn et les galletas
s’interrompent pour reprendre sur les 12ème et 15éme temps, en accentuant alors la frappe. Si 
le quinto arrive à s’intercaler entre le 7ème et le 12ème temps, c’est la garantie assurée d’une 
montée ! 
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Fig.45: Schéma de la structure polyrythmique de la conga. Mise en relief du Quinto 
Ainsi que l’écrit Jean During l’improvisation est un « acte qui suppose une 
implication et une contribution personnelle et pose la question de la relation entre 
l’individu et le groupe (…) manifestation d’une individualité dans un contexte collectif » 
(in LORTAT-JACOB B. 1987 :17). Or il n’est pas anodin que le quinto soit exercé par 
Lázaro, le fils du directeur qui, dans le contexte particulier de Los Hoyos lors de ma 
présence sur le terrain, représentait un intermédiaire entre deux factions du groupe : les plus 
jeunes arrivés, officialisés comme membres en début d’année et provenant majoritairement 
de la conga infantile (une institution qui a peu à peu remplacé le mode de transmission 
familial au sein de la conga). Des désaccords internes qui s’exprimaient sur le mode d’un 
conflit de répertoire et relatif à l’introduction de nouveaux numéros, inspirés de charengon, 
de reggaeton et de salsa dont les jeunes arrivants se faisaient les défenseurs. Ces 
désaccords menèrent finalement à une scission en un groupe alternatif dont Lázaro fut 
acclamé leader (voir chapitre 5). Ce qui nous intéresse ici est que l’importance des logiques 
de coalitions et d’alliance au sein du groupe247 explique le rôle non officiel mais pourtant 
essentiel et reconnu par tous dans le fonctionnement interne du groupe qu’est celui de 
 « diplomate », tenu par Lázaro et Raùlito, le cornetiste.  
C’est un rôle contribuant à l’apaisement des tensions internes au groupe et à la 
circulation entre les membres pour le règlement des conflits, un rôle qui requiert alors 
                                                 
247  J’analyserai l’organisation du groupe et sa direction bien plus en détail Chapitre 5 pp.355-364 
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d’entretenir des relations satisfaisantes avec l’ensemble du groupe, une bonne connaissance 
de chacun et autant de patience que de persuasion, qualités alliées à un certain sens 
rhétorique. Les  diplomates sont des individus circulatoires qui recueillent les informations, 
créent les liens et orientent le compromis sur la base des avis divergents. Ce qui nous 
intéresse ici est d’insister sur la qualification relationnelle attachée à l’exercice du quinto et 
des improvisations. Improviser signifie ici non seulement qu’on a « assimilé les règles du 
système, et que l’on a su dégager l’esprit, le style et les structures des modèles musicaux » 
(idem : 22), mais également qu’on maitrise la dimension relationnelle du groupe. 
L’improvisation « mise en jeu par l’expression spontanée de soi-même, de ses sentiments et 
de son histoire » (DALMASSO G. 1977 :39) est ici l’illustration de la capacité individuelle 
du musicien à exprimer sa personne en tant que catalyseur de la dynamique collective. Le 
quinto, est agent de la complémentarité tant dans la dynamique de la performance que dans 
celle de communication spécifique de la conga. 
5 - Lecture et interprétation des relations en contexte 
Revenons à présent à ce que j’avais analysé concernant l’efficacité, à la fois 
phénomène vertical de montée individuelle et fluide horizontal liant organiquement les 
individus. On peut à présent comprendre la connexion qu’elle entretient avec les espaces de 
transition caractérisant les changements de rythme et les improvisations du quinto. Les 
changements de rythme, que j’ai montrés directement liés à l’exercice spatial par le rapport 
de type fonctionnel établi entre rythme et pratique d’arpentage, sont des espaces-temps qui 
nécessitent particulièrement la coordination, l’entente entre musiciens que j’ai montrée 
exprimée publiquement par des attitudes émotionnelles et un code non-verbal dont la base 
commune est enrichie des apports de chacun et qui offre une grille de lecture pour la 
communauté. Ce sont également des espaces-temps qui illustrent la connexion établie entre 
les musiciens et la foule puisque ces variations sont introduites de façon à réguler les effets 
produits sur les arrolladores. L’improvisation intervient comme l’illustration de cette 
coordination à travers l’implication individuelle. L’efficacité de la performance et son 
jugement, exprimés de façon sensitive et émotionnelle résultent ainsi de la lecture des 
relations du groupe, et des relations du groupe envers son territoire, dans des moments clefs 
où cette coordination est au paroxysme de sa difficulté. C’est une metacommunication
« une communication sur la communication » (BATESON G., RUESCH 1951 :209) que le 
groupe produit sur lui-même et l’efficacité du collectif est une résultante des dynamiques 
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hétérogènes lorsque celles-ci communiquent de façon efficace pour construire la 
communauté.
 La performance implique des codifications de sens, des indices exprimés sous forme 
de modifications de la structure musicale (ajout ou retrait des lignes polyrythmiques) de 
codes gestuels et émotionnels, et de postures qui renvoient à des significations sociales et 
idéologiques qui seront déchiffrées en fonction du contexte.  Il y a des valeurs véhiculées 
par la musique et les mouvements dansés. La question de la signification musicale 
(NATTIEZ 2005: 992) apparait alors dans l'interprétation que l'individu émet en créant un 
lien entre cette performance et son vécu. La performance révèle une situation sociale
(BLACKING J., 1980:114 ) en ce sens qu'elle permet d' « exprimer des idées à propos de 
la société et des rapports entre individus » (idem:42). La performance est l'expression d'un 
mode particulier de relation qui se fait l'illustration de l'ici et maintenant de la communauté. 
Mais pour ce faire la performance témoigne des processus de distinctions mobilisés par 
l'individu qui doit démontrer sa spécificité propre pour sceller sa relation à son groupe 
d'appartenance.  
Pour conclure cette analyse, il me faut à présent m’attarder sur le rôle spécifique de la 
corneta china, un rôle que je me suis contenté d’évoquer en relation avec la fonction de 
diplomate tenue par Raùlito, son interprète, et que je vais analyser à travers sa qualité 
d’intermédiaire d’ensembles, de populations et de répertoire. La corneta china apparaîtra 
un protagoniste central de la relation dialogique entretenue entre congeros et arroladores, 
relation conditionnée au temps de la performance par l’échange de refrains (ou 
« chœurs »). Je vais mettre en lumière que la corneta china, en tant que catalyseur de la 
réciprocité et par une analogie du rôle qu’elle occupe au sein des deux entités est un pivot 
de l’association entre groupe musical et espace communautaire. 
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D) La corneta china : un intermédiaire ? Point de vue et point de repère 
1 - Un membre à part 
L’apprentissage de la corneta china est un apprentissage solitaire et effectué sur le 
mode d’une relation exclusive entre le joueur et son instrument, il est ainsi fréquent que le 
musicien construise artisanalement sa première corneta, dans des tubes de déodorant et 
autres support coniques issus de la récupération. On n’apprend pas la corneta china, ni 
dans le cadre familial ni avec un professeur, ce n’est pas un instrument sur lequel les 
enfants pourront se livrer à des balbutiements musicaux lors des pauses de la performance. 
L’initiative doit être personnelle et on en découvre les possibilités en tâtonnant, par soi-
même. En parallèle, le joueur de corneta est néanmoins soumis aux cadres de 
l’apprentissage communautaire en ce qu’il doit nécessairement savoir jouer d’un autre 
instrument du groupe, n’échappant pas alors à la diffusion du savoir incorporé et au 
modelage corporel auxquels sont soumis les autres participants.  
La corneta china ne dispose que d’une gamme de cinq notes et, ainsi que le quinto, 
agit en tant que soliste au sein du groupe. Ce sont les deux seuls instruments qui figurent 
dans le complexe musical en un seul exemplaire, et seront également les seuls à faire 
l’objet d’un prix musical spécifique lors du carnaval. Mais la corneta china est le seul 
instrument du groupe à exercer une fonction narrative, elle mobilise un registre 
humoristique et satirique : elle  rugit, dérape, ou émet une litanie de trémolos pathétiques, 
et peut être émettrice d’un commentaire sur la communication de la performance, tant sur 
les erreurs musicales que les performances dansées.  
Fig 46: Improvisation à la corneta china  
Lors des recorridos, le nombre des cornettistes peut varier de un à trois joueurs. Seul 
pendant les premiers recorridos, il se dédouble progressivement, atteint trois joueurs à 
partir de San Juan et est à son paroxysme lors de l’invasión248. Lorsque les joueurs se 
                                                 
248 Voir Annexes 5.5, 5.6, 5.7 pp.551-554. 
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multiplient, leur représentation est alors intergénérationnelle, et ils se partagent l’espace 
entre les extrémités du cortège.  
On dit que dans le passé, et jusqu’aux années 1960 environ, les assauts de violence envers 
la corneta china était tellement fréquents que le joueur devait se placer sur le dos d’un 
cheval afin d’être à l’abri des exactions de la foule. Je n’ai pour ma part jamais observé 
d’atteintes spécifiques menées envers la corneta china, cette représentation pourrait être 
attribuée au symbole que représente cet instrument par rapport au groupe dans son 
ensemble, et à la volonté, que nous verrons prégnante, de cadrer les performances de la 
conga dans un registre agonistique. 
La mobilité de la corneta china au sein du groupe est particulière; le cornettiste est 
amené à naviguer parmi la foule lors des sorties en se distançant de l’ensemble au sein 
duquel les autres musiciens restent très compacts. C’est également le seul musicien autorisé 
à traverser les cordons policiers lors de l’invasión, et pouvant, de plus, de son propre chef, 
se joindre musicalement à un autre ensemble lors des peleas (et y être bien reçu). Par 
ailleurs le cornettiste va avoir un statut de «vedette» au sein du groupe comme dans 
l’espace de la communauté. Le joueur de corneta china apparaît alors comme l’incarnation 
d’une certaine subjectivation au sein de la conga. 
2- Les refrains : modes de propagation et répertoires 
La corneta propage une mélodie qui est ensuite reprise par l’ensemble de percussion 
du groupe conga. C’est elle qui décide des changements de morceaux, elle est catalyseur 
des variations. Mais elle peut également reprendre une mélodie qui a été initiée par la foule. 
Le rôle de la corneta china va apparaître fondamental en ce qu’elle constitue un 
intermédiaire entre les arrolladores et les congeros. Tout d’abord nous avons vu que c’était 
elle qui émettait l’avertissement sonore qui, précédant de quelques minutes la sortie des 
musiciens, déclenche le rassemblement des habitants qui se tiennent prêts au passage du 
groupe. Mais son action d’intermédiaire est explicite lors de ses sorties, car c’est elle qui va 
articuler la diffusion circulaire des chants scandés appelés refrains (ou chœurs). Elle en 
jette la mélodie, ou reproduit celle qui a été lancée par la foule, mélodie alors reprise soit 
par les musiciens du groupe, soit par les arrolladores, soit par les deux en simultané, qui la 
lui renvoient. 
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Fig.47: Création des refrains dans les performances musicales de la Conga de Los 
Hoyos  
Les refrains peuvent être de plusieurs types : d’invention spontanée ou non, créés par 
le public ou les musiciens, et appartenir à différents répertoires. Ses acteurs les dissocient 
en deux catégories globales : les chants traditionnels  et les improvisations..249
Jorge, chef de percussion de Los Hoyos m’explique : « Il y en a quelques uns [refrains] qui 
font partie du répertoire traditionnel qui sont toujours les mêmes mais les gens qui 
arrollent en inventent, ils  inventent les paroles au rythme de notre frappé et nous on suit 
aussi ces improvisations »250
Je distinguerai néanmoins les chants inclus dans la catégorie traditionnelle en deux 
catégories : 
-Un répertoire historique dans lequel les refrains ont un contenu narratif qui reprend 
ce qui fait partie d’un discours cristallisé constituant le répertoire symbolique du groupe,
par exemple :  
« Depuis l’époque de Tivoli,  
Los Hoyos est connue [célèbre], 
Populaire dans le pays »251,  
Porteur d’une certaine dose d’auto-émulation ce répertoire contient alors essentiellement 
des chants retraçant les événements glorieux des héros de la localité, des chants dit 
d’esclaves, des chants de carnaval narrant des anecdotes des festivités passées et 
finalement des chants de querelle252 (voir Chapitre 3) abordant les rivalités des anciennes 
congas de la ville. Ces refrains sont les moins nombreux, je n’en ai répertorié qu’une 
                                                 
249 Dans le cadre de la mise en œuvre de la pensée stratégique en lien avec la notion de présentation de soi, 
j’analyserai dans la prochaîne partie de cette recherche comment les types de répertoires vont être mobilisés 
relativement au contexte de la rencontre et au type d’alterité rencontrée, selon la situation sociale. Voir Annexe 
6 pp.555-568 pour plus d’exemples de refrains et leur contextualisation. 
250 “Hay algunos [refrains] que son parte del repertorio tradicional que siempre son los mismos, pero la gente 
que arrollan se van inventando, inventan la letra al compás de nuestro golpe, y nosotros seguimos también esas 
improvisaciones” 





dizaine. Ce sera sur ces refrains que débutera la sortie du groupe lors des recorridos et le 
premier type de morceau jeté dans les affrontements intergroupes congas de type peleas. 
-Un répertoire patrimonial qui inclut des adaptations de morceaux de son, salsa, 
danzon voire même hip hop et reggaeton ou encore l’interprétation d’œuvres d’auteurs 
cubains considérés comme prestigieux (Nico Squito, Miguel Matamorro, Enrique Bonne, 
Moïse Simons, Rafael Hernandes et Joseito Hernandez).  
Par exemple : “Danser comme cela sans s’arrêter,  
                         Pour ne pas te voir souffrir,  
                         Moi je serais capable 
                         De danser ainsi sans m’arrêter » 253(tiré d’un morceau des Van Van). 
Ces chants sont patrimoniaux au sens qu’ils sont immédiatement identifiés par les autres 
groupes congas de la ville comme appartenant au répertoire de Los Hoyos254. Entrent dans 
cette catégorie, les chants ayant été scandés sur plus de trois carnavals différents, et, ayant 
connus une popularité significative, extraits de ce qui fut en son temps une improvisation. 
Car pendant le temps de la performance, les refrains sont dans leur majorité créés par 
la foule. C’est ce qui est rattaché à la catégorie improvisation. A l’intérieur de cette 
catégorie j’analyse néanmoins la coexistence de deux logiques spécifiques que j’appellerai 
les improvisations stratifiées et les improvisations spontanées.  
-L’improvisation stratifiée est construite par une pratique quotidienne de l’espace 
social Los Hoyos. L’invention des refrains est antécédente au moment « t » de la 
performance et trouve son inspiration tant dans les événements de la localité : La cafetière 
chinoise de Sheila a explosé, ou encore « médecins pourquoi êtes-vous le 80 ? »255, crée 
après que Juan Carlos, un habitant du quartier ait misé (et perdu) une somme conséquente 
sur le 80, chiffre représentant les médecins à la loterie vénézuélienne. Ils peuvent 
également être tirés des très populaires novelas, alors inspirés par exemple d’un personnage 
particulièrement néfaste et stéréotypé, comme l’ignoble Isabela,  l’« asesina », l’année de 
ma présence sur le terrain, ou reprendre des tubes de reggaeton. Plus rarement ces refrains 
pourront également faire référence à une actualité politique (ce fut ainsi le cas pour le coup 
d'état au Honduras, et l’élection du nouveau secrétaire du parti de la ville).  
                                                 
253 “Bailar asi sin parar, Para no verte sufrir, Yo seria capaz de, Bailar asi sin parar”  
254Après la scission du groupe, Paso Franco reprochera à la conga de los Muñequitos d’avoir repris un de ces 
chants « Da le mambo, da le mambo ! », et ainsi « dévié» le répertoire de Los Hoyos. 
255 “médicos porque usted son el 80”
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A leur sujet, Franki me dit: « Les refrains, on les tire de toutes sortes de choses, ils peuvent 
les tirer d'une chanson, ils peuvent les tirer d'un commérage de la rue, parce que le cubain 
est très commère, on peut les tirer de n'importe quel endroit où on entend quelque chose 
qui a une caractère actuel, on peut l’utiliser pour la conga, parce que cela fait sa 
popularité, on peut le mettre à un moment déterminé, quand la sauce est bien montée par 
exemple, c’est son habilité à coller avec le temps qui importe 256»   
Les habitants développent ces refrains et ce sont alors généralement les adolescents 
qui sont actifs pour cette création chantée. Ils les fredonnent chez eux, sur le pas de leur 
porte entourés de leurs familles et voisins, qui eux-mêmes le diffuseront s’il « colle ». On 
les apprend aux enfants qui les scandent à pleins poumons à la sortie de l’école ou 
lorsqu’ils quittent les réunions des jeunes pionniers, en tapant énergiquement sur les bidons 
d’huile métalliques. Des bidons offerts par les cafeterias de la localité aux femmes qui les 
récupèrent pour faire bouillir les langes, puis déposés devant les portes et faisant office de 
poubelles lorsque le fond est devenu trop fragilisé, et enfin « volés » par ces enfants sous 
les réprimandes des matrones, qui les poursuivent sur un bloc puis s’arrêtent, essoufflées, 
sous les moqueries des voisins rassemblés qui considèrent avec une nostalgie bienveillante 
ce qu’ils conçoivent comme la reproduction d’une pratique culturelle ancrée dans la 
localité.  
Lorsqu’il sera scandé à pleins poumons par la foule arrollant, le chant va exprimer la 
cohésion du groupe et ses logiques de circulation, car savoir partager ces mêmes chants 
signifie alors appartenir au même ensemble social, être connecté par un ensemble de liens ; 
la compréhension du sens d'une mélodie ne sera possible qu’à ceux qui ont partagé le 
quotidien de l’espace communautaire, ses contextes et ses expériences sédimentées.  
-La deuxième logique de création des refrains : l’improvisation spontanée est celle 
d’une création simultanée au temps de la performance.  
Luìs me dit « Les refrains ça se sort de la vie même, dans le moment,  ce qui se passe ce  
jour-là, quand tu écoutes le bruit, le bruit non, le rythme, alors déjà ça commence à se 
faire, en accord avec la percussion, ils  inventent à partir du quartier c'est-à-dire de la 
société »257. 
                                                 
256 “Los coros los sacan de todo tipo de cosa, lo pueden sacar de una canción, los pueden sacar de un 
dicharacho de la calle, porque el cubano es muy dicharachero, se puede sacar de cualquier lugar que se 
escucha algo que tiene aceptación actual, se puede utilizar para la conga, porque hace su popularidad, lo 
puede poner a un momento determinado, salsa o por ejemplo. Es su habilidad a pegarse al tiempo que 
importa.” 
257 “Los coros se sacan de la misma vida, en el momento, lo que esta pasando en el día, cuando tu escuchas el 
ruido, el ruido no, el ritmo, ya entonces va haciendo, acolando con la percusión (…) nventan sobre el barrio, es 
decir, la sociedad”. 
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Les refrains sont alors particulièrement circonstanciés et relatifs à la temporalité de 
l’immédiateté du type : «Il va pleuvoir » ou, la veille d'un match de baseball : « Ce soir 
écrasons Pinar del Rio». Ils s’inspirent alors parfois d’un chant patrimonial dont le 
contenu narratif à été subtilement modifié, par exemple : de « aguacero de mayo va a 
llover » à « cuidado compañero va a llover ». Leur diffusion relève alors chaque fois 
quelque chose de connu (un refrain) et d’imprévisible (ce refrain) et la communauté
s’affirme alors dans l’instant partagé.  
La coexistence des refrains traditionnels et d’improvisation invite à une réflexion sur 
l’oscillation entre l’innovation et le modèle, or, ce qui est particulièrement intéressant est 
que le fonctionnement est ici dynamique dans le sens où l’improvisé a accès au statut de 
modèle, les nouveaux éléments improvisés pouvant être retenus par la suite et venir enrichir 
le stock traditionnel. Les refrains qui ont reçu une grande popularité vont pouvoir être 
repris et envoyés par les musiciens pendant le carnaval et sont alors susceptibles d'intégrer 
sur le long terme le répertoire patrimonial, dont on voit apparaître la composante 
dynamique.  
La porosité entre les répertoires s’effectue également de façon plus subtile qu’une 
translation au sein des catégories, car les paroles vont établir un lien entre l'histoire du 
chant et le moment particulier de l'interprétation. Ainsi des paroles particulièrement 
antirévolutionnaires avaient été adaptées sur une comptine enfantine qui faisait partie du 
répertoire traditionnel patrimonial de l’ensemble, et lancée lors d’une invasión, qui, nous le 
verrons est une occasion particulièrement propice à l’émission de refrains contestataires ou 
satiriques (voir Chapitre 3). D’improvisation stratifiée, elle a acquis tant de popularité 
qu’aujourd’hui l’innocente comptine en elle-même, sans qu’on en change les paroles, et 
que rien d’illégal n’eut été prononcé mais juste par la référence mélodique, est porteuse 
d’une forte aura contestatrice. Par ailleurs, des chants historiques ou patrimoniaux peuvent 
être mobilisés et réinterprétés dans le cadre d’une improvisation spontanée. Le lien crée 
entre les deux répertoires se construit alors de façon implicite par le parcours même du jeu 
de réappropriation. 
Les refrains créés pendant la performance s’intègrent dans le répertoire symbolique 
du groupe par un mécanisme de patrimonialisation de l’expérience. Un répertoire 
identificateur qui met en correspondance les temporalités, où quotidien stratifié et  
production instantanée sont susceptibles d’être intégrés. Nous voyons que les catégories 
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traditionnelles ou d’improvisation  sont tout à fait poreuses et que, conformément au 
mécanisme mémoriel analysé au Chapitre 1, la performance offre ici à chacun la capacité et 
le sentiment d’être co-constructeur et acteur du patrimoine de la communauté. 
Fig.48: Mise en relation dynamique des répertoires musicaux de la conga de Los Hoyos. Mise en 
relief de la circulation des chants entre catégories de répertoires 
3- Une mise en résonnance des structures relationnelles  
C’est par le joueur de corneta china que s’établit le lien dialectique. Or, parallèlement à la 
fonction de diplomate qu’il entretient au sein du groupe de musiciens, son habileté en tant que 
musicien provient alors de sa capacité à capter les anecdotes, les musiques adulées, et les 
rivalités de la vie de quartier, à suivre la construction quotidienne des improvisations stratifiées 
afin de pressentir celles qui « colleront » et en projeter la mélodie correspondante. Il doit donc 
être nécessairement un individu non seulement actif mais extrêmement intégré dans la vie de 
quartier, et capable de circuler entre différentes zones de l’ensemble, de dépasser les frontières 
des espaces pratiqués. Or, Raùlito, le cornettiste, occupe au sein de Los Hoyos le rôle de 
gracioso, facilité par son emploi de postier. Un individu circulatoire à qui l’on confie des 
informations quant aux nécessités d’approvisionnement de biens ou à la demande de services et 
qui les retransmet alors aux individus susceptibles d’être intéressés, tout autant qu’on lui confie 
qu’on a « détourné » des marchandises de son lieu de travail, qui sont alors accessibles sur le 
marché informel. Il a ainsi accès au secret (que j’ai montré Chapitre 1 être un paramètre 
déterminant de la réciprocité spécifique de l’espace social et lié aux dénonciations), et ce rôle 
fondamental qu’il occupe au quotidien est alors opposé à la figure haïe du  Chivaco  son négatif, 
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celui à qui l’on ne dit rien mais qui dénonce pourtant toujours. Mais c’est également un 
confident auquel on transmet des informations relatives à l’intimité. Il connaît les déboires 
conjugaux, est au courant des maitresses et amants, on lui confie les recherches de conjoint, les 
inquiétudes créées par les enfants et les stratégies d’évasion en terre étrangère.  
On observe ainsi qu’il y a corrélation entre la fonction occupée dans l’espace 
communautaire et dans le groupe de la performance. L’efficacité de la pratique étant alors 
directement connectée à l’efficacité de la mise en relation qu’il effectue au niveau territorial. 
Dans le cas du quinto de Lázaro comme de la corneta de Raùlito il y a un jeu analogique de type 
continu de forme A:B::B:C::C:D  
- Le Quinto est au complexe instrumental ce que diplomate est au sein du groupe de 
musiciens  
- la Corneta est à la conga ce que gracioso est à la communauté 
Ici il s’établit une relation de contigüité où les structures relationnelles des domaines conga 
et communauté se suggèrent par analogie. Par ce procédé de type métaphorique la performance 
permet leur mise en résonnance et établit la cohérence entre les domaines. 
J’ai analysé comment les phases de transitions et d’improvisations musicales étaient le lieu 
d’émission de méta-commentaires offrant une lecture des relations internes au groupe. Nous 
avons vu que c’était pendant ces espaces-temps que l’individu était susceptible de passer par la 
montée symbolique de l’efficacité, capable d’improvisation et d’émettre un jugement 
interprétatif sur son propre groupe, en exerçant simultanément des actions réflexives portant sur 
la conscience de soi et la conscience du soi collectif.  
La corneta china émet un autre type de commentaire. J’ai montré que la corneta china
avait un statut absolument spécifique au sein du groupe, c’est un élément qui traverse les espaces 
et les groupes à sa guise et matérialise ainsi la prise de distance. Elle se situe à la fois dans et 
hors du groupe et son action est relative à l’émission d’un point de vue, un commentaire 
subjectif et individualisé qui n’en réalise pas moins le véhicule intermédiaire agissant en 
simultané sur plusieurs échelles, de population de répertoire et d’ensemble. Tout autant qu’elle 
est le point de repère qui fournit l’orientation, simultanée au sentiment d’englobement provoqué 
par les basses. La corneta china matérialise la double injonction que j’avais montrée comme 
nécessaire à l’efficacité de la pratique. Elle est un élément dynamique qui construit la 
performance sur une relation dialogique circulaire, et va ainsi constituer un véhicule crucial de 
l'innovation...  
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Je reviens alors à mon hypothèse : l’efficacité de la performance est relative à son 
jugement, un processus interprétatif nécessaire porté sur la nature même des relations, à 
l’intersection des dynamiques horizontales de l’accord collectif et verticale du ressenti 
individuel et surgissant aux moments de transition. Mais on voit que l’interprétation n’est donc 
pas celle d’une identité sociale mais d’un état d’esprit illustré à travers la création collective 
circonstanciée et l’action de recontextualisation des liens sociaux en relation à un 
environnement, alors compréhensif. La corneta china intervenant en tant qu’intermédiaire, point 
de repère et point de vue, et dont la similarité des fonctions s’exerce cette fois au niveau de la 
performance et au niveau communautaire dans la vie quotidienne du quartier. 
 Dans ce chapitre et à travers la vocation proclamée d’analyser Los Hoyos en tant que  
communauté d’expérience, je suis partie du temps t de la performance des recorridos et j’ai suivi 
leur déroulement en tâchant, chaque fois, de souligner la spécificité des processus impliqués.  
Ce faisant j’ai mis à jour les logiques du processus de territorialisation. J’ai analysé 
comment, par l’action kinésique de l’arpentage, la conga était créatrice du lien interspatial. J’ai 
montré qu’elle permettait l’agrandissement et la confirmation du réseau d’alliés par une mise en 
rapport entre les sous-mondes archipels analysés dans le chapitre précédent comme constitutifs 
de la représentation que les individus avaient de leur espace communautaire. Observatoire de la 
communauté, la conga permettait ainsi la recontextualisation du groupe à travers ses effectifs et 
ses frontières.  
Mais j’ai aussi démontré que, par la pratique de l’arpentage, la conga permettait également 
la recontextualisation du lien spécifique qui unissait l’individu à sa communauté et la 
communauté à son territoire en mouvement. 
L’expérience permet de penser l’espace par la connexion. C’est une  exploration  d’un monde 
 Jamesien. Un mode de « plurivers » « vaste réseau de relations d’êtres » (JAMES W., 
2007 :112) en archipels, qui se construit ici de proche en proche. Une logique déambulatoire où 
« l’action est le mode exploratoire de la connaissance » (ibid.) et qui vient consacrer et légitimer 
la différence, par une performance qui s’attarde aux intersections d’univers habituellement 
disjoints. C’est une ressource de l’exercice réflexif mené collectivement par le groupe sur sa 
configuration, ses effectifs et frontières.
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J’ai montré que les acteurs des performances accompagnaient la production musicale de 
discours interprétatif qui reliaient ces indices à des herméneutiques identitaires. Dans le cadre de 
la performance la production musicale apparaît alors un phénomène identitaire, au sens ou elle 
renvoie à des réseaux dénotatifs et connotatifs conçus comme propres à la culture des groupes 
(NATTIEZ J-J. 2005 : 970-987). J’étais alors à même de poser la question de la signification 
musicale en ce qu'elle se révélait contenir des indices, tant au niveau de sa structure (modes de 
construction de la polyrythmie, structure fonctionnelle liée à des impératifs environnementaux) 
que de son contenu narratif (refrains), et de ses modes de production (place de l'improvisation, 
code spécifique régulant les interactions) qui renvoient à des significations sociales et 
idéologiques.  
La danse apparaissait également porteuse de signification. Tout d’abord parce qu’elle 
faisait l’objet d’une interprétation en contexte de la part de ses acteurs. Les gestes ont ainsi pu 
être envisagés à travers leur dimension expressive. Mais également car les interactions dansées 
se sont révélées être réalisées sur des modes de déplacement et d’investissement de l’espace 
spécifique. La réflexion sur les logiques de réflexivité de style et réflexivité de genre a alors pu 
apporter des informations éclairantes sur la construction de l’individu au sein de son propre 
groupe d’appartenance, par la performance. Les performances se révèlent des espaces-temps où 
les constructions sociales du sens peuvent s'affirmer, se négocier, se recontextualiser et se 
transgresser (ROBERTSON in NATTIEZ J.J. 2005:881).  L’émotion est éprouvée mais 
également mobilisée à la fois au niveau des représentations en construisant un discours 
explicatif, mais également en tant que signe, et alors critère et vecteur d’efficacité de la 
performance.
Ces éléments m’ont ainsi permis d’analyser les modalités du contrepoint performatif qui 
s’articulait sur la démonstration de cette injonction double. Cette mise en application simultanée 
permet à l’individu d’exprimer d’une part son unicité en pratiquant un groupe alors construit par 
l’agrégation d’éléments hétérogènes, et d’autre part d’être englobé et de démontrer son 
implication dans le soi collectif qu’on célèbre.  
L’ethos du groupe, construit et approprié par la performance, révèle alors son style
contrapuntique : C’est un groupe construit en valorisant sa nature hétérogène, et dont la totalité 
est formée par la conjonction des individualités des éléments qui le compose. Des individualités 
qui doivent être montrées et soumises à leur tour au jugement de la communauté. Or j’ai 
finalement montré que l’efficacité de la performance et des liens construits surgissait lors de ces 
moments de transitions. D’une part, car la danse était  une occasion continuellement interrompue 
et que ces pauses de la performance, ces zones d’intermittence étaient alors illustration du 
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dédoublement de l’individu et leur efficacité était de permettre à l’arrollador de théoriser la 
continuité. D’autre part, car les changements de rythme et les improvisations musicales étaient 
des moments où l’individu était émetteur d’un jugement sur sa propre communauté. Un 
nécessaire processus interprétatif porté sur l’état des relations, où l’efficacité surgit à 
l’intersection des dynamiques horizontales de l’accord collectif et verticale du ressenti 
individuel. Ce jugement est une interprétation émise sur les relations en contexte, sur l’état 
d’esprit du groupe qui, par la mise en œuvre d’un principe de filiation comme d’analogie 
continue entre les structures des deux ensembles, est alors une illustration de l’état des lieux de 
la communauté. 
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Conclusion de la première partie : 
FAIRE MONDE EN CONTREPOINT
 P. Klee Feuer am Abend258 (1929) 
Cette première partie m’a permis de mettre à jour les logiques de construction de la 
communauté Los Hoyos à travers deux optiques : celle de la construction de son répertoire 
symbolique, et celle de sa construction par en tant que communauté d’expérience. Nous 
avons alors découvert que sur ces deux niveaux, cette communauté est construite sur la 
mise en relation d’un ensemble spatial et des performances de la conga. Or si la réciprocité 
des identifications mettait en évidence la question clef de la frontière, j’ai montré que ces 
limites faisaient l’objet de négociation et construisaient en dégradé des polarités au sein 
même de l’espace communautaire.  
Une approche qu’on pourrait qualifier de néoculturaliste259 permettait alors 
d’analyser comment la construction de l’être ensemble (du Faire monde) reposait sur une 
catégorisation tant de la similitude que de la différence. J’ai ainsi démontré que 
l’identification à Los Hoyos se construit autour de symboles dont le contenu porte sur la 
relation, par contraste et dégradé, et est alors indissociable d’une distinction. Elle concourt 
                                                 
258  « Feu le soir »  
259 Voir ARONSON J.A. 1976, EPSTEIN A.L. 1978;  SIMON A.J. 1979 
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à placer l'individu dans des catégories établies qui renvoient alors à des distinctions 
collectives, à des limites, au niveau des discours qui dégagent des espaces de sens (les 
univers partagés de Dilthey), auxquels l'individu réfère son existence260. J’ai également 
analysé la conception éducative de l’identité, transmise et appropriée par incorporation, une 
disposition aux cadres sociaux alors fixée dans le corps de l’individu. Ce faisant j’ai 
démontré que l’identification au groupe Los Hoyos se construisait par un processus de 
catégorisation, où la communauté attribuait à d’autres ensembles des critères 
d’appartenance sous la forme d’identités prototypes et sur lequel le groupe construisait son 
ethos en négatif. Un ethos à la fois relationnel et conçu par contraste à d’autres ensembles 
d’identité261.  
Le Faire Monde repose d’une part sur le cadrage de la relation, qui passe par la 
construction de repères communs, et une qualification des relations, qui passe par une 
distanciation en rapport à d’autres savoir-faire. Mais, et c’est ce qui se révèle plus 
particulièrement interressant pour cette recherche, d’autre part, et simultanément, 
l’efficacité de la performance relève d’une nécessaire prise de distance individuelle en 
rapport à ce cadre. Cette prise de distance est réalisée par le procédé par lequel l’individu se 
prend lui-même comme objet de réflexion et se distancie consciemment des autres en 
démontrant publiquement ce qui fait le propre de son individualité.  
C’est dans la recherche du style de la construction de la communauté que se trouve ici 
la  spécificité de mon analyse. J’ai ainsi pu faire ressortir non seulement que la construction 
de la communauté était un « processus continu de dichotomisation entre membres et 
outsiders » (POUTIGNAT P.STREIFF-FENART J, 1995 :123), mais surtout qu’elle se 
construit en mettant en œuvre un procédé spécifique, le contrepoint,  dont la diffusion vient 
systématiquement relativiser le caractère homogène de l’ensemble d’appartenance.
C’est la mise en relation de la forme relationnelle des interactions et du processus 
complexe de catégorisation qui permettait de comprendre la construction de la communauté 
de Los Hoyos. Si la conga permet de Faire monde c’est en accomplissant la « présence à 
soi » ; ce qui « représente donc une distance idéale dans l’immanence du sujet par rapport 
à lui- même, une façon de ne pas être sa propre coïncidence, d’échapper à l’identité 
comme cohésion absolue sans trace de diversité et l’unité comme synthèse d’une 
                                                 
260 Je vous renvoie à HARTOG F., 1996 pour une analyse éloquente de ce processus dans le contexte de la 
civilisation grecque. 
261 Pour une approche de la construction identitaire par mise en comparaison je vous renvoie à Other Tribes, 
Other Scribes de James Boon (1982) qui analyse le principe réflexif des cultures « playing the vis-a-vis» (1982 
:230-240) dans une dialectique identitaire entretenue avec le négatif de sa définition. 
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multiplicité » (SARTRE 1940 :119). Une simultanéité nécessaire des dynamiques réifiantes
et individualisantes qui interviennent à tous niveaux de la construction de l’ensemble 
d’appartenance.  
Le contrepoint est l’agent dynamique permettant d’établir des corrélations structurelles 
entre le domaine spatial et le domaine performatif. Mais surtout, le contrepoint est la mise 
en relation (le style) spécifique de la communauté qui lui permet de faire le lien entre 
l’eidos (qui correspond à ce que j’ai nommé l’état d’esprit) et l’ethos (le cadre de 
disposition qui structure le repertoire symbolique)262. La construction de la communauté est 
la conjonction d’un repertoire symbolique construit sur un système analogique au 
contrepoint ontologique sur lequel reposait l’auto-référentialité, et de la communauté 
d’expérience qui se révéle être un système intersubjectif où conga et territoires s’auto-
construisaient par le contrepoint interprétatif. 
Si Barbara Myerhoff conceptualisait les « definitorial ceremonies », en tant que 
performances par lesquelles le groupe crée son identité « by telling itself a story about 
itself » (1984:264), ici le récit est polyphonique et le groupe devient un lieu d’identification
lorsque ses acteurs expriment une histoire en y mêlant la spécificité de leurs récits. En 
analysant dans le Chapitre 1 la construction symbolique de la communauté de Los Hoyos
on apercevait que la conga intervenait en tant que structure syntagmatique, constructrice de 
temporalité ; elle donnait ainsi le cadre de l’histoire, mais j’ai à présent montré que la 
conga intervenait dans le processus communicatif lui-même, elle permet le discours par 
l’acte de raconter.  « L’infrastructure du soi se fonde dans l’action en cours » (MEAD G.H., 
2006 [1963] : 233), et la recontextualisation des liens sociaux s’effectue en relation à un 
environnement, alors compréhensif. 
J’ai démontré qu’il y avait une cohérence liée à la similarité des formes relationnelles 
entre le processus de la construction symbolique de la communauté et le processus 
interactif qui au cours de la performance organise la définition de soi en rapport avec 
l’Autre extérieur. Nous comprenons à présent que par le contrepoint, construction par 
l’expérience et construction symbolique sont les versants complémentaires d’un même 
phénomène, leurs  dynamiques s’interpénétrant alors pour construire une totalité de sens 
revendiquée qu’est la communauté.  
                                                 
262 Je suis consciente du fait que les notions d’eidos et d’ethos sont assez perilleuses à manier. Bateson lui-
même reviendra, dans son Epilogue de 1958 (in BATESON 1977 b: 195-220) sur leurs usages en mettant en 
lumière leur porosité, ils « se réfèrent uniquement à la façon dont les hommes de science mettent ensemble les 
éléments du puzzle» (idem : 196). Je les mobilise ici comme une ruse conceptuelle permetant d’envisager des 
espaces de sens, tout en étant consciente qu’ils ne sont pas aptes à en délimiter les contours de façon marquée. 
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Le processus de l’identification au groupe Los Hoyos correspond bien à ce qui avait 
été définit par Sylvia Faure « Constituante de l'identité, l'identification se caractérise par 
un mécanisme psychologique à double orientation: l'identification aux autres 
(l'identification hétéropathique) et à sa personne propre (identification centripète) » 
(FAURE S., 2000 : 21).  

















































En menant cette analyse j’ai introduit le fait que le répertoire symbolique du groupe 
est construit en soi par des procédés associatifs qui n’en figeaient jamais les éléments, sans 
cesse renvoyés par des jeux de correspondance et dès lors réinterprétables par l’individu. 
Pareillement, les logiques de l’apprentissage faisaient apparaître, certes, un système de 
disposition communautaire, mais dont la validation était donnée par son appropriation par 
l’individu par l’action et à travers la spécificité de son ressenti. Dans les deux cas j’ai 
néanmoins montré que l’exemple d’une altérité strictement définie était brandi en limite du 
champ de définition ouvert à l’acteur, la construction de soi étant alors ouverte en négatif. 
« Limite » va être à prendre au sens kantien, soit un acte de délimitation qui ouvre de 
l'intérieur l'espace de la connaissance possible et non pas une barrière qui sépare des 
régions extérieures dans l'espace. Car, si pour l’instant, l’altérité semble être mobilisée pour 
construire un  système de différentiation reposant sur des oppositions binaires « soi-non 
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soi », « bon-mauvais », nous allons voir que l’altérité est construite par la performance et 
révèle un processus progressif et complexe, loin de l’opposition radicale entre des ideals-
types.  
Nous allons donc partir à présent à la rencontre de l’altérité en poursuivant la chaîne 
de performances lorsqu’elle sort de l’espace communautaire qu’elle a construit. Les sorties 
de la conga vont constituer le contexte pragmatique et vital où la rencontre avec l'Autre et 
l'interprétation ont lieu. La pratique spatiale va alors reposer sur un jeu de délimitations 
successives et de subversion des circonscriptions, une expérience par  glissement progressif 
sur les espaces liminaires qui est un jeu de définition de soi et du monde.
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DEUXIÈME PARTIE  
« SE CONSTRUIRE EN RAPPORT A L’AUTRE » 
Chaîne de performance et sens des relations 
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Introduction de la deuxième partie 
Tout processus d’identification repose sur un processus de différenciation, il suffit de 
relire Barth pour s’en convaincre ; l’identité de deux groupes nait de la volonté consciente 
que mettent en œuvre ces ensembles pour se différencier263. Il  faut de la limite pour 
construire l’altérité. Mais dans le cas de Los Hoyos  je pose en hypothèse la théorie de 
Ricoeur selon lequel «l'Autre n'est pas seulement la contrepartie du Même, mais appartient 
à la constitution intime de son sens» (1990 : 380). 
Dans le cadre du schéma de la construction de la communauté de Los Hoyos, principe 
organisateur de ma recherche, j’ai pour l’instant analysé les relations au Même, c’est-à-dire 
« à l’ici, au maintenant et au Je sujet » et à « l’Autre intérieur », soit « l’ici, conjugué au 
passé, au futur ou au conditionnel en un registre davantage mnémonique qu’historique , le 
« tu » proche ou semblable et le nous, singulier » (MEAD G.H., 2006 [1963] : 41) . C’est 
ce que Mead théorise comme l’« idée de la conversation entre le je et le moi, l’individu 
devenant une création continue de la société et la société une création continue des 
individus » (Ibid.). 
Est alors venu le temps de s’intéresser à la construction de l’altérité, au sens de ce que les 
acteurs du groupe Los Hoyos se représentent comme une altérité extérieure à leur 
communauté. Le but de cette partie sera alors de comprendre comment les performances de 
la conga construisent un cadre culturel qui permet de réaliser une communication 
significative à la fois de similarité et de différence.  
Il faudra mettre en lumière les modalités par lesquelles les catégories sont construites, 
manifestées, négociées et recontextualisées lors des performances entre groupes. Les 
relations entre ces catégories seront ainsi analysées de façon processuelles et telles qu’elles 
interagissent au sein de ce système. La communauté sera alors redéfinie en étant abordée 
comme une forme spécifique d’interaction sociale.  
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Ceci énoncé, beaucoup de questionnements s’imposent : Comment s’établit au cours 
de la chaîne de performances la rencontre avec l’altérité ? Y a-t-il une forme relationnelle 
particulière sur laquelle se développent les processus d’identification, de mise en  
signification, et d’objectivation réciproque ? 
Mais également : Les processus d’identification et de distinction reprennent-ils un 
schéma de connexion directe ? C'est-à-dire est-ce le groupe dont on s’estime le plus 
proche, duquel on va se différencier le plus, ou avec lequel on va se complémentariser le 
plus ?
J’ai précédemment mis en relief le processus de construction spatiale progressif, 
l’arpentage, sur lequel s’articulaient les activités de la conga dans la construction d’une 
identité collective, et j’ai analysé les logiques relationnelles mises en œuvre dans les 
recorridos, performances musicales et dansées de l’espace communautaire, construit au 
croisement de ces deux dynamiques. J’espère avoir réussi à vous faire apercevoir l’espace 
de la communauté comme n’étant pas circonscrit dans des logiques de construction de 
limites spatiales concrètes, soit déterminant un intérieur et un extérieur strict. Il fallait 
réussir à le penser en dehors de la logique cartésienne pour le concevoir comme une 
construction mobile émanant de la rencontre dialectique de mécanismes de représentations 
spatiales, d’espaces représentés et de pratiques spatiales. Des espaces chargés 
symboliquement, façonnés, qualifiés et rendus signifiants par des performances. La 
communauté performe un territoire intersubjectif où sont interagissantes appropriation et 
identification.  
Nous verrons que la chaîne de performances, dans son déroulement temporel 
construit un dispositif spatial. Il faudra analyser en détail les étapes par lesquelles le groupe 
réalise un balayage spatial de plus en plus dense et sort peu à peu de ses références 
spatiales éponymes pour aller, sous différents modes, à la rencontre de l’altérité. Je 
chercherai à comprendre comment, par ses parcours et ses cheminements, la conga de Los 
Hoyos va construire des catégories d’altérité et d’appartenance. Des catégories qui seront 
réinterprétées et mobilisées stratégiquement selon les intentions projetées sur le contexte 
socio-historique. L’espace devra alors être envisagé à la fois en tant que contexte, un 
paramètre, et porteur de l’intentionnalité des interactions des acteurs immergés dans 
l’action collective.  
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Il faudra raisonner en termes d’intériorité versus extériorité, envisager des relations d’ordre, 
de continuité et de limites et s’interroger sur les modalités de l’action: comment passe-t-
on ? Car nous verrons qu’on ne peut dissocier le processus spatio-temporel d’aller à la 
rencontre de l’Autre  à celui de devenir quelque chose d’autre soi même.  
Le premier chapitre de cette partie (Chapitre 3) visera à mettre en lumière les formes 
relationnelles caractéristiques des performances au cours desquelles la conga, par un jeu 
progressif incluant des pratiques matérielles et symboliques, construit et met en scène des 
frontières et complexifie le processus de définition du  Nous et de l’Autre. Le groupe conga 
de Los Hoyos va se confronter à ce qu’il considère comme d’autres communautés que nous 
avions vus mobilisées sous la forme de représentations prototypiques à partir desquelles se 
construisait par contraste les représentations et comportements constitutifs d’un ethos 
spécifique à la communauté. Nous allons pourtant apercevoir que le processus 
d’identification construit par la relation est tout sauf manichéen. 
Pour aborder la chaîne de performances je vais mobiliser une perspective situationnelle. 
Dire ceci implique deux types d’approches : Dans un premier temps je considérerai les 
évènements que sont les performances de la chaîne comme des situations d’interactions 
prises séparément. Il faut alors analyser la spécificité de leur agencement comme un 
ensemble de contraintes qui ouvre un champ d’action spécifique pour les acteurs ; et 
prendre en compte à la fois la forme et le contenu des échanges construits à l’intérieur de ce 
cadre. Ensuite, dans un second temps, je questionnerai les relations entretenues entre ces 
situations et tenterai de mettre en lumière une cohérence interne par des transversalités 
entre les performances de la chaine, à la fois au niveau du contenu et de la forme des 
relations. Il s’agira ensuite d’analyser les effets réciproques qu’elles entretiennent, et je 
serais alors capable de montrer le caractère orienté de la chaîne de performances et son 
homogénéité structurelle. 
Il me faut ici préciser l’usage que je ferai des notions de séquence, agencement et 
morphologie. 
La séquence sera conçue en tant qu’une succession d’interactions entre individus qui 
permet d’isoler une intension particulière portée à l’action et est ainsi considéré comme une 
étape au sein du déroulement de la performance. 
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L’agencement  un ensemble de contraintes qui ouvre un champ d’action spécifique pour les 
acteurs (calendrier, lieu de l’échange, populations rassemblées, durée du rassemblement, 
types de mouvement, formalisation musicale des échanges etc.)  
La morphologie quant à elle sera mobilisée afin de faire reference à la structure de la 
performance à travers la façon dont sont articulées les séquences d’interactions. La 
morphologie pourra également être invoquée pour faire reference à la structure de la chaîne 
et alors à façon dont sont articulées les differentes situations que sont les performances.
Il m’est apparu essentiel de m’intéresser également à la pluralité des contextes des 
performances afin de faire apparaître les espaces qui seront ouverts à la négociation des 
schèmes de pensée et d’action des acteurs ainsi que les dispositions (c’est-à-dire le passé 
intériorisé ou incorporé) et les cadres sociaux dans lesquels s’inscrivent leurs conduites 
stratégiques.  
Je m’intéresserai alors dans le Chapitre 4 à des « ajouts festifs » intégrés de façon récente 
aux performances de Los Hoyos : les performances que le groupe réalise à destination du 
tourisme et le Festival del Caribe. Il faudra s’interroger sur la façon dont les individus 
pensent ces événements en relation à la chaîne de performances. S’y intègrent ils ou sont-
ils conçus comme des évènements participant d’une logique distincte ? J’interrogerai alors 
les actions réciproques qu’entretiennent ces « ajouts festifs » et le dispositif de la chaîne de 
performance. Par cette prise de distance et en analysant la morphologie de ces 
performances, la forme des relations sur lesquelles se construisent les échanges et leur 
contenu, je pourrai alors, en retour, mettre en lumière la spécificité de la communication 
culturelle construite par la chaîne.  
Mais par cette chaîne de performances, la conga de Los Hoyos donne également 
espace aux actions que l’on va entreprendre. Cette communauté construite, territorialisée, 
dont l’identification est mobilisée dans la représentation collective de soi, s'impose, se 
vante et se vend sur une échelle mondiale par sa patrimonialisation, son attrait touristique, 
et son caractère photogénique…. Reste à présent à voir comment cela va se matérialiser sur 
le mode de l’expérience, à se lancer dans l’analyse du continuum qui relie ces 
représentations à la pensée individuelle et aux dynamiques de prises de position.  
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Le dernier chapitre de cette partie (Chapitre 5) sera consacré à l’analyse du processus 
conflictuel qui caractérisa la conga de Los Hoyos lors de ma présence sur le terrain et 
aboutit à la recomposition du groupe. Il faudra analyser ce processus sous l’angle de la 
mise en œuvre de la pensée stratégique portée sur un événement emblématique de l’identité 
collective ayant la caractéristique d’être une identité nationale exportable. C’est une 
performance spectaculaire dont on ne peut faire l’impasse sur la dimension médiatique ; 
elle va impliquer  de la part des acteurs une réflexion esthétique sur la réception, mais 
également permettre la mise en œuvre de stratégies et bricolages identitaires répondant au 
questionnement du comment durer.  
Finalement j’élargirai mon optique en menant une réflexion sur le fait de considérer ce 
conflit, non pas seulement comme un évènement exceptionnel et révélateur, mais comme 
une situation qui s’intègre dans le dispositif même de la chaîne de performances. Cela me 
permettra alors de mettre en lumière les transformations du dispositif en lien avec les 
problématiques contemporaines, car nous allons voir que le drame social qui s’y joue, s’il 
implique une restructuration des ensembles, et parce qu’il mobilise un intense processus de 
redéfinition interne, permet d’observer sur le vif la reformulation de paramètres et la 
persistance de certains dans un nouvel agencement. 
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Chapitre 3 
CONSTRUIRE ET IDENTIFIER L’AUTRE 
Dans la partie précédente de cette recherche, j’ai analysé la construction symbolique 
de la communauté en mettant en relation une approche sémiologique et l’analyse d’une 
performance d’un recorrido. Cela permettait de mettre en lumière non pas comment la 
performance intervenait comme une illustration ou traduction de ce répertoire 
communautaire, mais les façons dont, par les logiques relationnelles qu’elle impliquait, la 
communauté était transmise et transformée. La communauté symbolique est alors apparue 
construite et appropriée efficacement par le contrepoint.  
L’individu devant alors faire démonstration à la fois de son implication dans l’action 
collective et de sa connaissance des modes de communication de sa communauté. Ce qui 
implique alors simultanément la distinction du soi collectif envers d’autres savoir-faire 
construits comme frontière de la communauté alors construite par contraste.  
Mais l’efficacité de la performance apparaissait également relative à une distinction 
individuelle au sein du champ d’action ouvert par le cadre communautaire. Une prise de 
distance par laquelle l'individu démontre publiquement ce qui fait le propre de son 
individualité. L’efficacité de la performance est alors une expérience interprétative, celle de 
la lecture et de l’interprétation en contexte des relations communautaires. Cette 
démonstration de soi étant alors un message qui, dans une boucle de rétroaction, transforme 
la communauté en agissant sur sa définition. 
A présent, en gardant à l’esprit cette relation spécifique et en suivant le déroulement 
temporel des performances, mon hypothèse est qu’il est possible de mettre en lumière une 
forme relationnelle permettant de reconstruire le continuum de l’identification et de 
comprendre son développement à travers la chaine, qui devient alors le lieu de la 
communication culturelle. Un système particulier de relation « vu comme une totalité 
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interactive » (HOUSEMAN M., SEVERI C., 2009 :194), sachant que je pars du principe 
établi par ces auteurs selon lequel les actions des performances sont une forme particulière 
de symbolisation. 
Une méthodologie adaptée 
Pour mener à bien cette analyse, j’ai choisi de mettre en œuvre une approche 
interactionnelle qui s’ancre méthodologiquement dans la théorie de la communication telle 
qu’elle a été introduite par Gregory Bateson dans la cérémonie du Naven (1936) et 
développée par l’école de Palo Alto et plus particulièrement Paul Watzlawick et Don 
Jackson. Cette théorie part du principe que la communication est une condition 
fondamentale de la vie humaine et de l’ordre social, conception vulgarisée par la maxime 
bien connue selon laquelle « on ne peut pas ne pas communiquer » (WATZLAWICK P., 
BEAVIN J.H., JACKSON D.D., 1967:46). L’analyse portera alors sur les séquences 
d’interactions. Les interactions peuvent être symétriques et alors « caractérisées par 
l’égalité et la minimisation de la différence » (idem : 66) lorsque les individus interagissant 
le font en partageant un même type de statut et en échangeant un même type de message, 
ou complémentaires, s’il y a alors « deux positions différentes possibles. L’un des 
partenaires occupe une position qui a été désignée comme supérieure, première ou haute et 
l’autre [partenaire occupe une position] correspondante dite inferieure, seconde ou basse » 
(idem : 67) ce qui se matérialise par des comportements distincts mais articulés.  
Je me distinguerai néanmoins de cette approche en plusieurs points. Tout d’abord 
cette méthode, construite pour être appliquée en premier lieu aux interactions 
interindividuelles, sera étendue au niveau des interactions intergroupes. Ensuite, la théorie 
de la communication, telle qu’elle est explorée par ces auteurs, ne s’intéresse qu’aux 
aspects caractérisés comme « pragmatiques » de la communication humaine, c’est-à-dire 
ses manifestations comportementales, ils annoncent clairement « nous nous attachons à la 
manière dont se comportent deux partenaires en faisant abstraction des raisons qu’ils ont 
ou croient avoir de se comporter ainsi » (idem : 15). Or, je ne ferai pas « abstraction » du 
sens que les participants attribuent à leurs actions ni au niveau syntaxique (transmission de 
l’information) ni sémantique (sens de l’objet, échanges symboliques). Je compléterai au 
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contraire l’approche interactionnelle d’un projet de sémantique de l’action tel qu’il à été 
défini par Ricoeur (1990), dans lequel le sens attribué à l’action participe de ses 
circonstances et doit donc être considéré afin de comprendre les logiques relationnelles 
dans toute leur complexité. Cela revient à impliquer dans la réflexion le paradigme 
herméneutique, l’univers symbolique de représentations qui structure l’environnement et 
intervient en tant que paramètre fondamental des modes d’interaction entre acteurs, du type 
de message échangé et de son interprétation. 
Si j’aborde l’identité par une approche constructiviste, le sens construit par les 
représentations transmises sur la performance sera conçu comme participant de leur 
cadrage relationnel. C’est-à-dire le contexte préalable aux échanges qu’il sera absolument 
nécessaire de prendre en compte pour comprendre les formes relationnelles sur lesquelles 
se développe de l’action. 
Selon cette approche, et conformément à la démarche que j’avais appliquée Chapitre 2 dans 
l’analyse de la communauté d’expérience, les attitudes émotionnelles des congeros et des 
arrolladores devront être conçues en tant que manifestations des configurations 
relationnelles sur lesquelles s’organisent les performances. Des démonstrations que j’avais 
montrées agissantes sur l’efficacité même des performances et construisant celles-ci sous la 
forme de boucles de rétroactions.  
Par ailleurs, Gregory Bateson comme Paul Watzlabick tendent à catégoriser par un 
même terme : « interactions » (symétriques, ou complémentaires), les phénomènes qui 
relèvent d’une schismogenèse, soit le « processus de différenciation des normes du 
comportement individuel à la suite d’une interaction cumulative entre individus » 
(WATZLAWICK P., BEAVIN J.H., JACKSON D.D., 1967:65), et les interactions 
caractéristiques d’une séquence particulière, mais n’impliquant pas en elles-mêmes le 
processus de changement progressif. Or, parce que nous découvrirons que la chaîne de 
performances possède la spécificité de mettre en œuvre un certain nombre de mécanismes 
visant à contrebalancer les phénomènes d’escalades ou de rigidification caractéristiques du 
changement schismogénétique, je ne pourrai me permettre d’employer ces concepts dans 
une même acception.  
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Mis à part ces quelques divergences, cette approche se révèlera particulièrement 
appropriée à la recherche des catégories d’altérité et d’appartenance construites par des 
séquences d’actions répétitives. Elle permet de les comprendre à travers les différents 
modes de relations qui vont être établis par le groupe Los Hoyos avec différents Autres 
construits et rencontrés au cours de ses parcours. Mais elle permet aussi d’aborder le 
processus de définition de soi d’un point de vue dynamique prenant en compte la 
transformation des identités à travers leur recontextualisations. Il faudra être attentif aux 
phénomènes de rétroactions. 
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A) Les peleas264
Les  peleas ou « visitas » sont toujours caractérisées à grand renfort de champs 
lexicaux guerriers. Signifiant elles-mêmes « bagarres » il faut y « tuer » l’autre, le 
« vaincre » le « massacrer ». Par un ensemble de rumeurs plus ou moins convaincantes, on 
accentue la charge agonistique de la rencontre. Alba me dira par exemple « j’espère que 
cette année San Augustìn va bien se tenir car l’an dernier ils ont envoyé des coups de feu », 
mais il courut même des rumeurs sur la présence d’un « cannibal » à San Pedrito.
Les individus attribuent une signification prépondérante à la représentation combative, 
l’intention de la performance appartient pour eux à l’ancrage dans un cadre symétrique 
compétitif. 
Peu de jours avant une pelea, Felix Bandera le directeur de Los Hoyos croisait devant le 
bâtiment de la culture municipal, dans lequel il travaille en tant que plombier, le joueur de 
pilòn de San Augustìn. Ce dernier, sous l’œil des employés rassemblés à discuter devant la 
porte de l’établissement et d’une vingtaine de personnes assis dans le petit parc qui lui fait 
face, lui dit d’une voix forte et sarcastique: « alors vous êtes prês, centenaires ? » et 
Bandera lui répondit, ôtant sa casquette blanche d’un geste emphatique et la plaçant sur sa 
poitrine comme le croyant lorsqu’il pénètre dans l’église, ou lors d’un enterrement : « avec 
votre respect compañero, nous allons vous massacrer, il ne restera plus que les larmes à 
vos jeunes gens désordonnés». Au pilòn alors de rétorquer goguenard : « Avec votre respect 
directeur, attendez de voir ce qu’on vous prépare ! », avant de rigoler ostensiblement et de 
s’éloigner avec sa fiancée. 
En introduisant le bref échange entre Bandera et le pilòn de San Augustìn le caractère 
théâtralisé de l’échange nous permet d’ores et déjà d’introduire une  modération de ce 
strict rapport symétrique. Par cet aspect, et la mobilisation de l’ironie, l’échange s’ancre 
dans une relation symétrique qui expose un caractère dramatisé. Or, je vais m’appliquer à 
démontrer que si les peleas sont des performances qui mettent en œuvre des processus de 
différenciation entre ensembles congas, le système de relation créé va être loin de reposer 
sur une mise en opposition stricte et un rapport figé dans la complémentarité. Et 
réciproquement que, si l’intention portée sur les relations est celle d’une confrontation 
                                                 
264 Pour le calendrier des rencontres je vous renvoie Annexe 5.1 p.541, et Annexe 5.6p.553 
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dramatique, pendant la performance les individus seront loin d’interagir sur le mode de 
l’escalade symétrique.  
Les participants, arrolladores comme congeros, de Los Hoyos, n’énoncent jamais 
spontanément de séquences d’interactions spécifiques qui viendraient structurer de façon 
interne la performance pelea. Dans le cadre d’une relation qu’ils représentent comme une 
interaction symétrique guidée par un principe de surenchère, les récits portés sur 
l’évènement le présentent comme un « combat continu » ou « lutte fraternelle pour la 
gloire » entre « adversaires » « ennemis » « qui donnent tout et même plus », « se 
répondent pour se cramer ». Néanmoins, pour faciliter l’analyse d’un système relationnel 
qui va se révéler extrêmement complexe, j’ai choisie de découper le temps de la 
performance en trois phases :  
-Une phase de rassemblement, 
-Une phase de compétition  
-Une phase de séparation. 
Ce découpage a été effectué de façon à mettre en lumière, non seulement les 
différentes séquences d’actions sur lesquelles se construisent les étapes des processus 
d’identification et de différenciation entre groupes, mais également les espaces-temps de 
transition opérant au sein des séquences interactionnelles.  
Pour analyser le travail de construction identitaire des groupes lors de ces échanges et les 
processus d’identification. Il faudra mettre en relation le contenu des échanges et les formes
de relation construits par les interactions cumulatives qui forment les séquences d’action.  
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1 -Le  rassemblement  
Les peleas sont réalisées par toutes les congas de la ville. Néanmoins durant les deux 
années de ma présence sur le terrain, la seule conga à avoir toujours reçu et jamais rendu 
visite est celle de Los Hoyos, alors qu’à l’opposé San Pedrito265 a toujours rendu visite et 
jamais « reçu » sur son espace communautaire. 
Fig.50: Tableau  récapitulatif des peleas de l’année 2009 
DATE HEURE Visiteur Visité 
02/07/2009 4PM ALTO PINO LOS HOYOS
4PM C.IBUAMA C.OLUGO 




04/07/2009 4PM SAN PEDRITO GUAYABITO
08/07/2009 8PM PLACITA KIMONOA
10/07/2009 8PM KIMONOA PLACITA




14/07/2009 4PM SAN AUGUSTÌN ALTO PINO
15/07/2009 8PM TIVOLI PLACITA
16/07/2009 4PM PASO FRANCO GUAYABITO
4PM SAN AUGUSTÌN LOS HOYOS
18/07/2009 4PM Invasión de la conga de Los Hoyos
Le contexte des peleas relève pour la conga de Los Hoyos de l’application d’une 
logique relationnelle inclusive266, un privilège de « réception » qui concourt à réaffirmer 
son statut de modèle par rapport aux autres congas de la ville (voir Chapitre 1). Le cadre de 
la performance paraît alors relever d’une mise en scène de l’opposition hiérarchique des 
statuts qui construit le cadre des comportements réciproques entre les groupes. Les 
relations entre congas se construisent ainsi sur une opposition complémentaire qui part 
d’un présupposé asymétrique. 
Spatialement, la rencontre a lieu sur un espace situé sur ce que j’ai précédemment 
analysé comme étant la zone frontière des définitions de l’espace Los Hoyos (voir Chapitre 
                                                 
265 San Pedrito et Los Hoyos sont des groupes connexes en ce qu’ils sont toujours décrits comme partageant une 
grande similitude au niveau musical comme caractériel, sans compter une proximité territoriale indéniable. Les 
rencontres San Pedrito- Los Hoyos sont celles qui imposent la plus grande rigidité sur des positions spatiales 
strictement différenciées et la présence policière maximale. J’y reviendrai très brièvement au cours de mon 
étude mais souligne dès à présent qu’un approfondissement de l’analyse des relations unissant ces deux groupes 
conga pourrait constituer un prolongement heuristique de cette recherche.  
266 Je souligne ici que la planification des rencontres est l’œuvre du gouvernement municipal. 
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2 pp.95-104), zone de discorde principale dans les tentatives de délimitation de la 
communauté réalisées par ses membres autoproclamés.
Fig.51: Rappel de la divergence dans la représentation de l’espace « Los Hoyos  » 
Mise en relief de la zone des peleas  
C’est un espace qui se révèle ici topographiquement symbolique. En y performant les 
rencontres avec l’Autre, la conga envoie un message topologique dont la nature est 
morphologique : d’une étendue morcelée, un espace, l’acte de rencontre qualifie un lieu, un 
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lieu que j’ai montré systématiquement marqué dans les représentations spatiales bien que 
situé sur la frontière du désaccord.   
De plus, le regroupement a lieu devant la maison de l'ancien directeur Chan, c’est un 
marquage symbolique qui fournit de l’information de nature à réaffirmer une dynamique 
historique au groupe. A travers non seulement une continuité temporelle mais une filiation 
explicite (voir Chapitre 1) on réaffirme, préalablement à l’échange, une continuité interne ; 
véhicule d’homogénéisation des populations. Par cet agencement, la conga transmet un être 
au monde présent porteur d’une intention d’assemblage de populations.  
Fig.52: Chan « el rey del barrio »267
Les deux ensembles de populations de Los Hoyos se retrouvent sur la frontière de 
leurs définitions, se saluent et se reconnaissent. Ce sont environ 800 individus qui 
confirment leur appartenance à un même ensemble dans l’attente de la confrontation à un 
Autre extérieur. Et cette fois-ci, on n’attend pas que la conga passe devant sa porte pour s’y 
joindre, les peleas sont un évènement attendu, leur lieu est connu et l’on s’y rend de bonne 
heure afin d’attendre avec sa communauté l’arrivée du groupe adverse.  
                                                 
267 « Chan el rey del barrio » fut le titre d’une exposition montée au musée du carnaval de la ville de Santiago 
de Cuba en 2004 en l’honneur de cet ancien directeur de la conga de Los Hoyos. 
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Fig.53: Attente sur l’espace des peleas
La conga de Los Hoyos demeure sur son espace communautaire tandis que c’est le 
groupe invité qui vient en jouant à travers la ville depuis son foyer culturel. Il est suivi par 
une foule d’arrolladores principalement issus de son quartier d’origine, à laquelle quelques 
passants se joignent sur le chemin. Lorsque des joueurs des autres congas de la ville 
viennent assister à une pelea, pour « mesurer le niveau de nos adversaires » me dit Ramòn 
le directeur de San Augustìn lors d’une rencontre opposant Los Hoyos à San Pedrito, c’est 
toujours en suivant le cortège du groupe que la conga de Los Hoyos reçoit.  
La vitesse de déplacement du cortège, qui rassemble pourtant en moyenne 1500 individus, 
est alors sensiblement plus rapide que lors des recorridos. Alors que j’avais montré que la 
performance était construite par son aspect stagnant qui offrait de nombreuses phases de 
transitions, espaces-temps privilégiés de l’identification communautaire, ici la marche est 
vigoureuse et ne marque pas d’arrêt avant d’être arrivée sur l’espace de la rencontre.  
On aperçoit d’ores et déjà que les peleas ne mobilisent pas le processus d’arpentage 
défini Chapitre 1. Le regroupement de Los Hoyos précède la performance musicale et le 
groupe reçu part de son foyer lorsqu’il est déjà une entité homogène. L’action du groupe en 
marche n’est alors pas dirigée par un acte de territorialisation. C’est une communauté 
constituée dont l’action motrice est orientée par l’intention de confrontation, et qui va, nous 
allons le voir, remettre en jeu son territoire. Je parle d’intentionnalité car la représentation 
guerrière est agissante au niveau idéologique, de l’ordre des représentations et appartenant 
aux circonstances, et n’en contribuant pas moins à assigner un sens à l’action elle-même, 
en étant une dimension irréductible (RICOEUR P. 1990).  
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En attendant la conga visiteuse, le groupe de Los Hoyos « se chauffe » sans recherche 
harmonique. Les tambours ont été déposés, peaux vers le soleil pour qu’elles se gorgent de 
chaleur et sous cet effet, se tendent. Les musiciens testent la résistance des cuirs, avec la 
paume de la main, avec le bâton, puis finalement par de petits coups marqués en dissociant 
la paume de la pulpe des doigts. Certains des instruments (et ce sont plus particulièrement 
les fondos et les llantas) laissés au sol sont pratiqués successivement et brièvement par des 
habitants et enfants du quartier. Cet échauffement musical attire peu à peu des individus 
supplémentaires qui s’agrègent au groupe, finissant par constituer une foule conséquente, 
d’en moyenne 1000 personnes au moment de la rencontre.
Les aigus lointains de la corneta china et le son sourd des percussions annoncent 
l’arrivée de l’adversaire. Quelqu’un pousse un cri: « Vamos » (« Allons-y »), soudain tout le 
monde se tait. « Viene la conga por aqui ! » (« la conga vient par ici »). Los Hoyos exerce 
alors son privilège de maître des lieux en choisissant pour se rassembler le coté frais et 
ombragé du carrefour. Les congeros ajustent chapeaux et chemises, se parent de lunettes de 
soleil, resserrent les rangs. Ses arrolladores se rassemblent aux alentours tandis que des 
enfants font des va-et-vient en courant pour décrire le groupe qui se profile au loin. Los 
Hoyos commence alors à jouer.  
Lorsque la conga adverse se trouve à environ 100 mètres de distance, les marraines 
de Los Hoyos, les cheveux et le décolleté agrémentés d’herbes « saintes »268, se dirigent en 
ligne compacte pour aller, en arrollant, chercher le groupe visiteur.
Eri, femme de Luìs, le deuxième directeur de Los Hoyos, et marraine du groupe me 
dit: 
« Ofelia et moi nous allons chercher toutes les congas : San Agustín, Paso Franco, 
San Pedrito, Alto Pino, Guayabito, toutes celles là nous allons les acueillir. San Pedrito a 
une seule une marraine, Paso Franco [en a] comme quatre ou cinq, mais los Hoyos en a 
toujours plus, c’est elle qui à depuis toujours compté des marraines, c’est la mère des 
congas, c’est la mère des congas, et cette année ca y est, elle est centenaire, oui c’est la 
mère de toutes les congas. Comme cela nous allons les chercher et nous les accompagnons 
jusqu’à l’espace de bataille »269  
                                                 
268 La significativement nommée « abre camino » (ouvre chemin) à laquelle vient s’ajouter l’herbe déterminée 
par leur orisha personnel, par exemple le bouton d’or pour Oshun.  
269“Ofelia y yo vamos a buscar a todas las congas: San Agustín, Paso Franco, San Pedrito, Alto Pino, 
Guayabito, todas estas nos vamos a recogerlas. San Pedrito tiene una sola madrina, Paso Franco como cuatro 
o cinco, pero mas Los Hoyos, es la que siempre ha llevado las madrinas, es la madre de las congas, es la 
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On aperçoit ainsi qu’elles associent cet accompagnement à l’exercice d’un privilège 
statutaire « mère des congas » qu’elles associent par analogie à leur propre fonction de 
mère symbolique (marraines). 
Les marraines traversent les espaces musicaux et ajustent progressivement leurs pas 
dansés au rythme de l’Autre puis, l’incorporent alors dans l’interaction par un geste de bras 
circulaire, rappelant celui d’une révérence, mais enchaîné sur un demi-tour. Les marraines
s’intègrent ainsi au groupe invité et l’incitent à suivre leur mouvement, le ramenant 
jusqu’au lieu de la rencontre en arrollant en première ligne. Elles sont rejointes sur les 30 
derniers mètres par le porteur de drapeau de Los Hoyos, puis se dispersent dans la foule. 
Les deux congas se trouvent alors réunies dans un espace musical cacophonique. 
Elles jouent deux rythmes différents du plus fort qu’il leur est possible, tandis que les 
cornetas participent des mélodies des deux ensembles concourant au désordre musical et à 
la perte de repère (voir Chapitre 1) par une action simultanée en plusieurs localisations 
spatiales. 
 Certains arrolladores qui dansaient en suivant le rythme de leur congas respectives se font 
peu à peu « happer » « prendre » « attraper » par celui de l’autre, on me dit alors, et ce 
sont plus particulièrement les femmes qui insistent :« mes pieds se laissent aller par ce qui 
les attrape, je ne peux pas réfléchir à ce que je fais » (Tata), mais la plupart cessent de 
danser, et observent, tout en se retournant avec nervosité de façon à apercevoir la foule qui 
continue de monter vers le lieu de la rencontre depuis Callejuela.
Ce défi d’intensité dure quelques minutes, jusqu’à ce que peu à peu les deux groupes 
s’accordent sur un troisième rythme alors commun. Simultanément les deux congas se 
positionnent en face à face en deux arcs de cercle entourés par leurs arrolladores. Presque 
immédiatement les deux groupes cessent de jouer, l’entente n’aura duré que quelques 
secondes, le temps d’être remarquée. 
Le groupe visiteur apporte généralement une bouteille de rhum au directeur de Los 
Hoyos270,  bouteille qui est levée en l’air par Felix Bandera, et montrée ainsi à la foule 
avant d’être cérémonieusement donnée à Jorge, le chef des percussions de Los Hoyos qui le 
partage alors entre tous les congeros et quelques membres choisis (ou particulièrement 
                                                                                                                                                                 
madre de las congas, y ese ano ya es centenaria, si , es la madre de todas de las congas. Así, vamos a buscarlas 
y les acompañamos hasta el espacio de Pelea”.
270 Un breuvage de qualité supérieure par rapport à ce qui est consommé dans ces quartiers, c'est-à-dire une  
bouteille industrielle et non  la « ualfaline » distillée artisanalement. 
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insistants) de l’assistance. Cela marque le retour à la mise en scène d’une complémentarité 
hiérarchique par la théâtralisation des statuts asymétriques de visiteur/ hôte. 
Cette phase de rassemblement nous donne un aperçu de la complexité du système de 
relation construit par la performance. En effet, loin d’être orientée par un principe 
relationnel homogène, elle est constituée de séquences de comportement dont les logiques 
diffèrent : 
       - La rencontre des groupes est articulée autour du principe d’une double inclusion. 
 Une inclusion interne à la communauté de Los Hoyos : Le rassemblement a lieu sur 
l’espace territorial de Los Hoyos, mais en une zone qui a cela de spécifique qu’elle unifie le 
groupe, à la fois la zone limitrophe des deux définitions contradictoires majoritaires de 
l’ensemble territorial, et en réaffirmant le symbole coercitif de l’ancien directeur Chan. Les 
individus s’y dirigent par eux mêmes, font œuvre de planification et par là même 
démontrent leur implication dans les moments forts de leur communauté, reprenant alors le 
discours du sacrifice étudié Chapitre 1.  
Le processus d’inclusion de l’Autre sur son espace, est alors figuré par l’action 
théâtrale des marraines qui traversent les espaces musicaux pour accompagner le groupe 
invité sur le lieu de la rencontre.  
Cette première étape de la rencontre relève d’une mise en scène performée par une 
séquence d’interactions complémentaires hiérarchiques, caractérisée par le rapport 
autorité/soumission et les statuts connexes de visité/visiteur, à la fois au niveau de 
l’assemblage territorial et entre les groupes conga. 
- Le positionnement des groupes sur un même lieu passe par un « combat » musical. 
Une interaction symétrique où les deux groupes sont producteurs de messages musicaux 
dirigés par un principe de surenchère sonore. Si la production dialogique entre basses et 
corneta china permettait l’appropriation d’un territoire en mouvement lors des recorridos, 
à la fois dilatation du territoire et point de repère, ici la logique musicale concourt à 
construire un espace indéterminé. Indéterminé par l’aspect cacophonique de la 
superposition des rythmes et d’entremêlement chaotiquement des deux matrices musicales, 
l’action simultanée des cornetas chinas et le brouillage des repères musicaux et dansés. 
Mais également par la participation de la corneta china et des arrolladores pour l’un ou 
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l’autre groupe sans mobiliser de critères objectifs mais au contraire le champ lexical des 
pulsions pour me justifier ce ralliement. L’espace expose également son caractère 
indéterminé par le mélange des drapeaux et la dispersion des marraines.  
Néanmoins cette mise en opposition symétrique semble agir de façon à donner un 
poids à la complémentarité équilibrée, représentée par la réalisation d’un morceau en 
harmonie par une polyrythmie construite collectivement au cours de la phase de transition 
cacophonique. Une harmonie simultanée à la répartition spatiale organisée des groupes en 
deux moitiés de cercles.  
Dans un espace communautaire remis en jeu, les groupes doivent s’opposer pour atteindre 
l’unité et démontrer son caractère construit. L’entité formée repose alors sur une relation 
complémentaire construite par des interactions symétriques. Une fois atteinte elle marque 
la fin de la première phase musicale de la rencontre. 
- Par la remise du rhum, les groupes théâtralisent ensuite à nouveau le rapport 
complémentaire hiérarchique fondé sur les statuts asymétriques de visiteur/ hôte, 
soumission/domination.  
On observe déjà des nuances essentielles à marquer dans les interactions 
complémentaires. Car, pour reprendre la distinction de Gregory Bateson entre les niveaux 
de communication, les interactions envoient des messages d’un ordre distinct, dans le sens 
ou  «l’aspect ordre désigne la manière dont on doit entendre le message, et donc la 
relation entre partenaires » (in WATZLAWICK P., BEAVIN J.H., JACKSON D.D., 
1967 : 51).  
Une complémentarité repose sur la mise en scène de statuts hiérarchiques et concourt à 
réaffirmer le modèle qui construit au niveau des représentations le cadre relationnel des 
congas de la ville en positionnant la conga de Los Hoyos  dans un rapport de supériorité. Je 
l’appellerai complémentarité hiérarchique.  
La complémentarité équilibrée repose quant à elle sur une association d’ensembles 
nécessairement différentiés qui, en interagissant, construisent ainsi une unité. Cette 
différentiation implique ici une opposition symétrique. Nous apercevons déjà la proximité 
de ce phénomène avec notre contrepoint. 
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2-La phase de compétition  
Suite à cette première pause, les groupes vont se répartir dans l’espace de façon à 
rétablir l’interaction de type face à face, ils pourront parfois être séparés par un cordon 
policier qui s’est intercalé entre les deux groupes. Lorsque j’interrogeais les musiciens et 
participants sur les raisons de cet agencement spécifique pour seulement certaines des 
rencontres entre groupes congas, on me répondait toujours que c’est parce que c’est avec 
cette conga particulière que los Hoyos entretient les rapports les plus conflictuels : ces 
« cositas » (petites choses) entre communautés qui rendent l’interaction périlleuse. Cette 
interprétation a été appliquée sur le cas de San Augustìn comme sur celui de San Pedrito. 
Dans le cas de San Augustìn, la rivalité est analysée en termes de « caractères 
antagonistes » entre des « périphéries rivales », alors que dans celui de San Pedrito, c’est 
au contraire sur la très grande « proximité sociale » et spatiale des entités qu’on insistait 
pour me fonder les raisons du péril des rencontres. Néanmoins, ces interprétations rentrent 
en contradiction avec d’autres évaluations réalisées par les acteurs relativement à la 
« proximité » entre congas. Ainsi lors de l’invasión on me dira par exemple que San 
Pedrito et Los Hoyos « sont des congas amies », qu’elles ont « beaucoup de cubanité ». 
Bien que cela paraisse particulièrement intéressant, je ne suis pas apte à en déterminer une 
hiérarchie mettant en relation rapports conflictuels et proximité vécue entre congas de la 
ville271. Je me contenterai alors d’avancer que lorsqu’elle est présente, cette barrière 
policière, pratiquement séparatrice mais également symbolique, concourt à renforcer le 
caractère agonistique et la charge émotionnelle de la rencontre.  
Les groupes sont en uniforme : vêtus des t-shirts au nom de leur conga ou habillés de 
façon monochrome, ceints des tenues de carnaval des années passées, de chapeaux de paille 
ou encore de foulards unis, ils sont tous porteurs d’attributs les différenciant tout en les 
spécifiant comme appartenant à deux ensembles distincts et chacun caractérisé par une 
certaine recherche d’homogénéité.  
La phase de compétition est clairement articulée par un cadre de relation symétrique, 
néanmoins, la morphologie de la performance révèle une articulation, entre chaque 
séquence de joute musicale, d’une pause de 12 minutes en moyenne, au cours de laquelle le 
                                                 
271  Comme je vous l’ai annoncé je n’ai pas réalisé d’étude comparative dans les autres congas de la ville. Ces 
interprétations m’ont par ailleurs été fournies par un nombre très réduit d’informateurs et semblent donc loin 
d’être suffisamment solides pour en construire une hypothèse. Néanmoins, creuser ces champs me parait 
aujourd’hui une prolongation à cette recherche pouvant se révéler particulièrement heuristique. 
228 
cordon policier se dissout tandis que les individus se constituent en micro-entités. Les 
individus des deux groupes se mélangent alors en se recomposant en microgroupes de 4 ou 
5 personnes par une logique de navigation d’un groupe à l’autre et par le medium 
d’échange d’alcool et parfois de nourriture simple (cacahuètes, mamoncello272). Par ces 
échanges la conga met en place le même mécanisme d’intégration solidaire que celui décrit 
lors des recorridos (voir Chapitre 2). Ces espaces-temps qui concourent à créer et faire 
perdurer des liens affectifs et stratégiques, sont à la fois un observatoire 
intercommunautaire et des lieux de prise d’information concernant un approvisionnement 
au marché noir hors du réseau informel quotidiennement pratiqué par les individus. 
Néanmoins, cette fois, l’intégration n’a pas seulement lieu entre les microgroupes archipels
modelés sur un système restreint d’interactions, le réseau d’alliés est construit dans le cadre 
d’une compétition théâtralisée entre des groupes clairement identifiés à des communautés 
distinctes. 
Le déroulement de l’échange musical est très formalisé. Les groupes vont tour à tour 
exécuter une suite de pièces musicales (de 3 à 5 selon les peleas), avec un temps 
d’exécution systématiquement supérieur pour le groupe rendant visite. La corneta china
d’un groupe peut néanmoins participer aux refrains de l’autre groupe. 
Les morceaux réalisés par les deux congas sont organisés autour des deux sous-catégories 
du répertoire traditionnel. Un des morceaux appartient à la catégorie historique et deux 
relèvent de la catégorie patrimoniale273.  
On justifie la mobilisation exclusive du répertoire traditionnel en me disant que pour 
pouvoir « juger » la pelea il faut se combattre sur un « pur » morceau conga, reprenant dès 
lors le champ lexical de l’authenticité mis en relief dans le Chapitre 2 mobilisé comme 
critère de jugement d’une performance, et affirmant les ensembles comme appartenant à un 
genre commun. Les joutes musicales vont être construites par la mise en opposition de 
répertoire de même type entre les groupes (historique-historique, patrimonial-patrimonial, 
numéro-numéro). Il y a donc ici une intention portée sur le cadre symétrique des catégories 
sur lesquelles vont se construire la mise en opposition. 
L’interaction musicale a alors lieu à la fois au sein de ce genre commun mais dans lequel, 
pour se confronter avec un Autre, la conga émet des morceaux qui sont immédiatement 
                                                 
272 Petit fruit rond au goût acidulé et très gros noyau, très répandu d’avril à aout. 
273 Voir l’Annexe 6 pp.555-568 pour la mobilisation contextualisée du répertoire chanté.  
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identifiables comme la représentant et déjà passés par la sélection communautaire. Nous 
avions vu que la catégorie patrimoniale était constituée de chants ayant « collé » et émis 
lors d’au moins trois carnavals.  
C’est la simultanéité des réflexivités de style et des réflexivités d’implication analysées dans 
le cadre du processus d’identification communautaire qu’on retrouve opérationnelle cette 
fois au niveau des interactions musicales entre groupes différentiés. 
Si les improvisations, stratifiées comme spontanées, caractéristiques de la dynamique 
du répertoire des recorridos (voir Chapitre 2), seront alors absentes des échanges, une 
nouvelle catégorie musicale est néanmoins mobilisée pour les peleas. Un chant patrimonial
(tiré d’un succès de reggaeton, mais également de salsa ou de « son ») aura été transformé 
en « numéro ». Ce numéro, qui n’est jamais joué pendant les recorridos, a été mis au point 
par des concertations entre les congeros et est alors une nouveauté pour leur propre 
communauté. L’envoi des numéros est ainsi un moment particulièrement attendu de la 
performance, chacun est impatient de vérifier que son groupe est bien à la hauteur, et 
curieux de savoir ce qui va leur être renvoyé. C’est l’échange des numéros qui va 
concentrer les démonstrations émotionnelles (moqueries, hurlement de plaisir, rires etc.).
La spécificité de ces refrains est qu’ils ont été adaptés afin d’exprimer des chants de 
querelle à destination de l’autre groupe. Les congeros disent « cantos de pica », 
littéralement « chants de piques ». Par exemple:  
« Ca on va te le retirer,  
Tu sais ce que c’est ton problème?  
Los Hoyos va te tuer »274
Les chants sont échangés à tour de rôle, et se répondent selon la forme commentaire sur le 
commentaire, ainsi qu’on le voit dans cet exemple :  
Los Hoyos envoie (on dit « tire »): « San Augustìn a de l’argent comme n’importe qui, mais 
Los Hoyos a un avion qui part pour l’étranger »275
San Augustìn répond : « Des trous tu tires ton nom, prostitué culturel ! Si ça doit se faire 
que ça se fasse »276.  
                                                 
274 «Eso se te va a quitar, Sabes lo que es tu problema? Los Hoyos te va a matar » 
275« San Agustín tiene dinero como cualquiera, pero Los Hoyos  tiene un avión que se va por afuera »
276 « De los huecos tienes tu nombre, Jinetero cultural! si se va formar que se forme » 
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La première observation est que, outre le fait que ces refrains soulignent la charge 
agonistique de l’échange («San Pedro est venu ici parce que tu t’es mal comporté. Et si tu 
veux, un, deux, trois [coup de] batons, je vais te les donner »277), ces chants qualifient 
l’Autre autour d’un répertoire prototypique, articulé autour certain nombre de catégories : 
- son caractère : les Guayabitos sont des « nonchalants », San Augustìn des 
« profiteurs » (par exemple: « San Augustìn ils veulent jouer, San Augustìn ils veulent 
nager, Mais tu sais leur inculture, ca ils ne peuvent pas le voler ! » 278) 
- ses déplacements et gestuelles spécifiques : y est alors fait référence aux 
« acrobaties » de San Augustìn, lignes « strictes » de Guayabito, « rigidité » de Paso 
Franco ou gestes « incontrôlés » de San Pedrito (par exemple : « Ils se désarticulent, je te 
dis il ne s’est rien passé, on à tué San Pedrito »279) 
-Ses ressources économiques : On dénonce une position privilégiée de Los Hoyos  
envers le tourisme par le « jineterismo culturel », ou encore la « métallisation » synonyme 
d’appât du gain, de San Augustìn.  
Dans cette catégorie s’inscrit une accusation faite à San Pedrito d’être infesté par la 
dengue : 
« Partons d’ici,  
Laissez ces gens,  
Ecoutes fais attention,  
San Pedrito a la dengue »280
Cette accusation chantée recouvre à la fois la réputation d’insalubrité du quartier mais 
également celle de « bas niveau culturel » car, lorsque je les interroge, les arrolladores me 
disent que la dengue est liée au fait de ne pas prendre en compte les avertissements des 
nombreux spots télévisés et les mesures de prévention hygiénique (fermeture hermétique 
des citernes) diffusées au quotidien. Mais il faut également souligner que la dengue est 
associée à une « dégénérescence noire » et que dans ces même campagnes de prévention, 
le gouvernement n’a de cesse de rappeler « l’origine africaine » de cette fièvre mortelle qui 
« contamine depuis le continent africain ».  
                                                 
277«San Pedro has venido aquí porque te portaste mal , Y si quiere 1, 2, 3 palo ,Te lo voy a dar»   
278 « San Agustín quieren tocar, San Agustín quieren nadar, pero sabe la incultura que tienen! eso no lo pueden 
robar »  
279 « Se ponen desarticulados!, Te digo no a pasado nada, hemos matado a San Pedro»
280« Vámonos de aquí. Dejen esa gente.  Oiga ten cuidado que San Pedrito tiene dengue»   
231 
-Sa religion : Los Hoyos  associés à la « Sorcellerie »281, San Pedrito « haïtiens » par 
leur recours au Vaudou. (Par exemple : « Los Hoyos veulent jouer, ca ne sert à rien la 
sorcellerie, Paso Franco va te tuer »282”) 
L’interaction est articulée autour de caractéristiques prototypiques, de critères 
d’appartenance, des groupes substantialisés et par là même définis en tant qu’ensembles 
intérieurement homogènes et strictement différents les uns des autres.  
Si j’ai montré que des échanges théâtralisés au contenu narratif agonistique étaient 
entretenus au quotidien par les membres des groupes pendant la période des peleas, les 
échanges spécifiques des chants de querelle ne sont jamais proférés au niveau 
interindividuel, c’est en cela qu’ils se distinguent des parentés à plaisanteries amplement 
théorisées par l’anthropologie africaniste. Néanmoins ils s’apparentent aux alliances à 
plaisanterie qui, elles, mettent en relation des patronymes comme des groupes ethniques 
(CAMARA S. 1976 :38-50). Or, je ne vais pas m’intéresser ici aux fonctions de ces 
plaisanteries mais à ce qu’elles révèlent de la construction des catégories d’altérité et 
d’appartenance. Il faut ici souligner que les contenus de ces chants ne peuvent être acceptés 
que proférés sous leur forme musicale et dans le contexte spécifique des peleas. Ainsi, 
lorsque j’assistai à la deuxième réunion du carnaval dans les locaux du gouvernement 
municipal, un jeune assistant de Ramon, le directeur de San Augustìn, se permit, au milieu 
d’une houleuse conversation concernant les tours prioritaires d’accès aux ressources 
textiles, de lancer à Bandera que « Los Hoyos faisait de toute façon du jineterismo 
cultural »283 (sous-entendu que ce groupe disposait d’autres sources de revenu pour 
l’acquisition de ces materiaux), une accusation fréquemment réitérée au cours des joutes 
musicales des peleas, mais qui provoqua néanmoins lors de ce contexte particulier la sortie 
furieuse du directeur concerné, l’interruption de la réunion, et un long travail de réparation 
pacificateur de la part du directeur de San Augustìn ainsi que des organisateurs afin que la 
réunion puisse reprendre son cours. 
Cet exemple nous donne des informations sur le système global de ces échanges mais 
indique également que, malgré l’apparent échec de ce cas particulier, des éléments sont 
                                                 
281 Je reviendrai trés bientôt (p.232) sur ces accusations de « sorcellerie » en montrant qu’elles indiquent des 
distinctions au sein même de la pratique de la « religìon », entre santeria et palo. Je reviendrai alors sur la 
charge des représentations associées à ces deux pratiques. 
282“Los Hoyos quieren tocar, no sirve la brujería,  Paso Franco te va a matar” 
283 «Prostitution culturelle»
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susceptibles d’en être extraits dans des tentatives de les utiliser dans d’autres contextes et 
dans le cadre de stratégies sociales.  
Ces interactions s’inscrivent dans un cadre de relation symétrique. En lançant ces 
chants de querelle, les groupes vont émettre des messages de même type mais dont la 
logique est dirigée par un principe de surenchère ; la communication est ainsi caractérisée 
par des rétroactions positives où « la même information agit comme une mesure de 
l’amplification de la déviation de ce qui sort » (WATZLAWICK P., WEAKLAND J., 
1977:197) accentuant encore la nature symétrique de l’interaction.  
Or, ce qui apparaît particulièrement intéressant ici est que ce rapport symétrique construit 
une identification complémentaire. En effet, ces qualificatifs sont tirés des répertoires 
symboliques des communautés, mais réinterprétés ici de façon caricaturale et péjorative. La 
Santeria, liée par Los Hoyos à son marché du quartier et ses racines africaines valorisables 
(voir Chapitre 1), est ici « sorcellerie ». Kali Argyriadis note que l’appellation de 
« sorcellerie » serait un terme qui ferait référence au palo « qui, lui, n'est le plus souvent 
décrit que comme un ensemble de pratiques magiques disparates, au demeurant assez 
malfaisantes ou grossières » (2000 : 651) et ainsi dissocié de la santeria, alors « culte » 
valorisé « présentée comme l'héritière directe d'une Afrique savante, prestigieuse et 
«traditionnelle»» (ARGYRIADIS K., 2000 :649). L’accusation de « sorcellerie » 
interviendrait donc ici, à l’intérieur du champ des religions dites « afro-cubaines » qui 
caractérise Los Hoyos, de façon à l’associer péjorativement à une catégorie spécifique, 
largement dévalorisée, de cette pratique. Sachant que, ainsi que l’a montrée Kali 
Argyriadis, les individus pratiquent au quotidien ces religions de façon complémentaires. 
 Ces chants reprennent également la position « privilégiée » entretenue par Los Hoyos avec 
le tourisme. Privilège que les congeros de los Hoyos associent d’une part à leur « plus 
grande authenticité » mais également au savoir qu’ils ont de tirer parti des réseaux sociaux, 
pour le détourner alors vers la « prostitution culturelle ».  
On retrouve ici la mise en opposition binaire « bon-mauvais » entre les groupes dont 
les « substances » structuraient, en négatif le répertoire symbolique du groupe et les 
variations acceptables que pouvaient y introduire l’individu. A travers une analyse de 
l’apprentissage de la conga et des logiques de transmission de la pratique dansée, j’ai 
montré que ces oppositions étaient le principe actif de la construction de l’ethos du groupe 
(Chapitre 2). Ces renvois caricaturaux sont des traits constitutifs de ces ethos, les messages 
échangés par les groupes sont ainsi les renvois des limites de leurs propres identités 
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communautaires. Ces relations réaffirment alors le caractère nécessaire de leurs existences 
réciproques. Si la particularité des alliances à plaisanterie est qu’elles « confirment et 
renforcent leur existence distincte tout en aménageant un point de passage rendant 
impossible la complète imperméabilité entre les deux » (CANUT C. SMITH E. 2006: 724) 
ici l’interaction symétrique démontre une relation complémentaire entre groupes à un 
niveau éthologique. Ces chants, sous une intention de rivalité, interviennent alors pour 
réaffirmer la complémentarité équilibrée des ensembles, qui se partagent un certain nombre 
de caractéristiques tant caractérielles que comportementales, tout en réaffirmant leur 
coprésence au sein d’un même ensemble le groupe conga. 
C’est un « échange de balle » qui permet la différenciation par la comparaison, tout 
en unissant les acteurs dans un même processus communicationnel. Ce processus relève de 
la construction des frontières symboliques. Or, ce qui parait intéressant est qu’il faut 
souligner que, malgré le degré d’essentialisation porté par les répertoires de numéros, ceux-
ci ne peuvent absolument pas être conçus comme des éléments figés, puisqu’ils mettent en 
jeu de nouvelles catégories identitaires émanant de problématiques contemporaines ; par 
exemple la réalisation de voyages à l’étranger, l’incorporation à la catégorie « groupe 
centenaire », ou encore les scissions du groupe Los Hoyos.  
Contrairement à ce qu’aurait pu nous laisser croire le système de représentation 
binaire et strictement complémentaire sur lequel se construisait l’ethos du groupe Los 
Hoyos, les peleas apparaissent des espaces-temps où vont être remis en cause et redéfinis 
ces répertoires identitaires. Ainsi par l’action réciproque des groupes distincts réunis par la 
performance sont construites, recontextualisées et interprétées les représentations des 
répertoires symboliques mobilisées pour définir les communautés hors du cadre spécifique 
de ces performances.    
Nous sommes donc face à un espace ouvert au changement progressif dans lequel les 
groupes ne sont ainsi pas seulement définis et caractérisés strictement en rapport les uns 
des autres, mais également par rapport à leurs positionnements, à concevoir comme des 
prises de positions, dans l’ensemble englobant. Ce qui apparaît intéressant est que ce type 
d’interaction va à la fois être créateur et reproducteur de différences entre groupes, et 
néanmoins constituer un espace souple permettant la redéfinition du répertoire identitaire 
de chaque ensemble, et donc du sien en négatif.  
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Pour comprendre la beauté de ce processus il me faut m’attarder sur les critères de 
jugement mobilisés par les participants et leurs modes d’expression dans l’espace de la 
performance. 
a - Critères de jugement 
Les  peleas vont être caractérisées par des records de décibels, elles prennent la forme 
symétrique d’une compétition symbolique où le son, exagéré, est marqueur de la 
revendication de recouvrir l’espace de l’Autre. Car l’espace de la performance va être ici 
un paramètre particulièrement significatif et alors organisé par un jeu de déplacement. Les 
arrolladores qui entourent au début des échanges leurs groupes en deux arcs de cercle 
homogènes, vont peu à peu être amenés à se déplacer individuellement selon le jugement 
qu’ils effectuent sur la performance de leur groupe et celle de l’adversaire, en effectuant 
des translations circulaires vers l’une ou l’autre conga, ou en augmentant l’espace qui les 
en sépare284.  
Ces jeux de positionnements donnent à voir une lecture des relations entre les groupes et 
des individus envers leur propre groupe par une logique de proximité entre les participants 
et les joueurs ; les relations d’attraction et de solidarité, mais également de jugement 
négatif et de désaccord, vont ainsi être publiquement démontrées. Par l’éloignement 
corporel ou le rapprochement, l’individu émet une illustration spatiale de la séduction et 
fait prendre corps à un jeu d’opposition, visible par tous. C’est un message explicite 
envoyé aux musiciens des groupes qui vont s’efforcer de regagner leur public en modifiant 
sensiblement leur pratique.  
Ce jugement est le fruit d’une évaluation effectué par les individus sur les 
performances musicales des groupes. Pareillement à ce qui avait été mis en lumière pour 
l’efficacité de la performance des recorridos, les individus vont le décliner en deux 
registres distincts : 
-Un ressenti individuel, 
                                                 
284 Cette répartition offre un espace d’observation au niveau de ses cinq premiers rangs ce qui rassemble un peu 
plus de 350 personnes. L’importance de la manifestation et l’ampleur de la population rassemblée (environ 
5000 individus) brouille, à partir de cette distance,  les repères des mouvements de population qui emplit la 
petite place. Je souligne ici que les mouvements des populations situées à l’exterieur de ces cinq premiers rangs 
ne sont pas non plus accessibles aux congeros en tant qu’illustrations de jugements portés par les participants 
sur la performance musicale de la conga.
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-Une interprétation des codes de la performance, ici relatifs à l’appartenance à la fois 
au genre conga et au style spécifique des groupes impliqués. 
Fig.54: Répartition des groupes et jugement spatial des peleas
b - Un ressenti individuel 
Lorsque je les interroge sur les modalités de l’évaluation, justifiée comme étant à la 
base de leurs déplacements, les individus vont mobiliser des critères relatifs à la 
subjectivité individuelle du ressenti. Les critères de jugement (admiration, désaccords, 
valeurs) des visitas seront ainsi tous empruntés à un vocabulaire perceptif (la « ressentir », 
« fait mal au ventre », « prend le ventre », « attrape les sens », « dégoûte », « est 
savoureuse », « m’écrase », « me saoule »...). Lorsqu’ils quittent l’espace de leur groupe 
pour rejoindre celui de l’adversaire c’est parce qu’ils ont été « séduits » « happés » « pris ». 
Franki me dira ainsi : « j’aimerais que gagne ma conga mais Guayabito m’a séduit, je ne 
pouvais pas lutter, elle a commandé mes jambes pour m’emmener au plus près ». 
L’individu justifie alors ses comportements en mobilisant le champ lexical de la contagion
dont j’avais démontré dans le Chapitre 2 qu’il est connecté au rapport fluide et horizontal 
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reliant les participants et qu’il caractérise l’implication du collectif dans l’individu. Mais 
l’individu est respectivement déterminant dans le collectif car, en exposant une illustration 
spatiale de ces actions  réflexives, il envoie un message aux groupes qui influence en retour 
leurs comportements.  
Ici il est intéressant de faire référence à une interaction spécifique qu’est celle du vol 
du tour de jeu. C’est un phénomène qui apparaît plutôt rare : je ne l’ai observé que deux 
fois au cours de mon terrain. Les arrolladores m’énoncent comme un principe que le tour 
musical peut être « volé » d’une conga à l’autre « tout simplement » si « l’une se met à 
jouer encore plus fort pendant que joue la conga adverse ». Néanmoins en mettant en 
relation les deux cas dont je fus témoin il semblerait qu’un certain nombre d’éléments 
doivent être rassemblés pour que les congas se livrent à cette pratique. 
Dans les deux cas ce « vol » eut lieu pendant un chant patrimonial faisant suite à un 
échange de chant de querelle, c'est-à-dire un espace-temps de transition dans les catégories 
de répertoire autour desquelles s’affrontent les groupes.  
Le premier cas se situe dans le cadre d’un échange réunissant Los Hoyos et Guayabito. Los 
Hoyos avait réalisé un chant de querelle articulé autour de « Guayabito, eux ce sont des 
rats ! »285 qui avait rencontré un grand succès de la part de l’auditoire. D’une part car le 
refrain, accompagné de mimiques de dégout des congeros de los Hoyos, avait fait beaucoup 
rire les arrolladores, et d’autre part car il était construit sur le rythme de « padrino » un 
tube de reggaeton de Cuba Loca qui rencontrait alors un tonitruant succès. Ce même tube 
allant même être représenté sur les affiches du carnaval de cette année là. Une foule dense 
s’était rassemblée autour de Los Hoyos et les joueurs étaient toujours congratulés et 
amicalement pincés lors du début de l’interprétation de Guayabito. Guayabito entamait à 
peine son chant patrimonial que Lázaro, au quinto de Los Hoyos (et également instigateur 
de la création du chant « Guayabito ellos son ratones »), sur une décision prise par 
l’entrecroisement d’un signe de tête vertical du chef de percussion et de regards complices 
des congeros se mit alors à frapper à toute force l’appel, raccourci, et immédiatement 
embrayé par les joueurs sur le morceau patrimonial le plus connu de Los Hoyos « Los 
Hoyos es conocida, popular en el pais »286. Acclamé à grands cris par les arrolladores
(majoritaires) du coté de Los Hoyos. Guayabito poursuit quatre mesures de sa polyrythmie 
                                                 
285 “Guayabito, ellos son ratones” 
286 J’ai montré que le refrain « Los Hoyos est célèbre, populaire dans le pays » crée par l’ancien directeur Chan 
était  le morceau considéré comme emblématique de la conga de Los Hoyos. 
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avant d’abandonner le morceau à Los Hoyos, ce qui provoque à nouveau des acclamations 
de la part de la foule. Après le chant patrimonial de Los Hoyos, Guayabito reprendra lui-
même le chant patrimonial qu’il avait entamé. 
Le « vol » intervient de façon à marquer une supériorité de statut. Il ne rompt pas la 
compétition homogène entre catégories mais célèbre avec auto-émulation la domination 
musicale d’un groupe sur l’autre. Néanmoins ce qui apparaît particulièrement intéressant 
est que cet acte musical est rendu possible par la certitude de la légitimité du groupe à 
effectuer cette démonstration de prestige qui lui est conférée par le jugement des 
arrolladores.  
Plus généralement que ces vols, les musiciens ajusteront l’intensité de leur frappe musicale 
et introduiront des variations dans la polyrythmie de façon à reconquérir ceux qui avaient 
changé de bord. Mais là où ce jugement dont il est fait démonstration prend tout son intérêt 
est qu’il va lui-même constituer un message qui va être intégré par les autres arrolladores
et agir en tant que paramètre de leur montée.  Les montées seront en effet déclenchées, non 
seulement lors des espaces de transition musicale qui les caractérisaient dans le cas des 
recorridos, mais significativement, et elles seront alors plus explicitement démontrées, 
lorsque le groupe conga sera entouré d’une foule particulièrement nombreuse et compacte 
et qu’on lui a ainsi exprimé publiquement la plus grande reconnaissance : « quand j’ai vu 
que Los Hoyos avait conquis tout le monde, ça m’a rendu fière, et la conga était si 
savoureuse , on les a cramés, elle était bien savoureuse, moi je suis montée (…) c'est-à-
dire, j’ai été prise ».  
Une « bonne pelea » m’est décrite comme une « pelea où il y beaucoup de mouvement ». 
C'est-à-dire, justement une pelea où le jugement des congas non seulement n’est pas 
unanime, mais varie pour un même individu en fonction des performances des groupes 
rassemblés, et où les congeros doivent alors respectivement donner le plus d’eux-même 
pour reconquérir les portions d’auditoire qui les ont abandonnés au profit de leurs 
adversaires. Une bonne pelea sera par ailleurs considérée comme le présage d’une bonne 
invasión. 
Si l’interaction musicale entre les groupes s’ancre dans un cadre symétrique, c’est la 
mobilisation du ressenti comme critère d’évaluation de la performance et le caractère 
déterminant de l’individu en tant qu’illustrateur d’un jugement qui, en relation à celui de 
ses coparticipants, retranscrit spatialement le jugement collectif de la performance, et 
permet sa lecture en contexte. Les interactions apparaissent alors complémentaires de type
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équilibré et concourent ce faisant à affirmer une relation ancrée dans l’expérience où les 
groupes et individus rassemblés construisent une totalité de sens. 
c- Interprétation des codes de la performance 
Néanmoins, pendant la performance, et tandis que jouait le groupe adverse, lorsque je 
demande aux musiciens et danseurs ce qu’ils observent avec autant d’attention, ils me 
répondent : « il faut être attentif (…) c’est une chance de pouvoir mesurer le niveau de nos 
adversaires ». Et comment faites-vous cela ? « Il faut traquer la nouveauté » «se mettre au 
courant (…) et  rentrer dans ce qui ne fonctionne pas » « découvrir les nouveaux 
numéros ». M’intéressant alors, plutôt qu’aux moments d’effusion, à ceux ayant provoqués 
des tollés de la foule et de déplacement massif des arrolladores vers le coté opposé du 
groupe performant, je découvris chez les informateurs la mise en place d’un discours 
interprétatif des performances. L’interprétation est alors articulée en deux pôles :  
-la présence d’éléments permettant d’identifier la production musicale comme 
appartenant au genre conga,
-la présence d’éléments permettant d’identifier la spécificité du groupe en lien aux 
comportements performatifs que j’ai montrés Chapitre 2 être interprétés en corrélation avec 
la démonstration d’un ethos et un répertoire symbolique communautaire spécifique.  
Lorsqu’Alto Pino introduit une modification inédite de son complexe rythmique en 
augmentant significativement sa cadence, la désapprobation de la performance va être 
matérialisée par un élargissement du cercle et l’instauration d’une distance notable, environ 
50cm, entre les musiciens et leurs audiences287. Lorsque je demande les raisons de ce 
jugement négatif les participants s’insurgent contre cette « erreur » ce « quelque chose » 
cette « invention » qui venait introduire un obstacle dans l’accompagnement de la musique 
par la danse, la conga « en apuro » ( pressée ) « se sufoca » ( s’étouffe , s’asphixie ), en ne 
laissant plus aux arrolladores la possibilité de marquer le glissement du pas au sol, un 
élément que j’avais montré fondamental de leur pratique dansée (voir Chapitre 2). 
Mais encore, lorsque, lors d’une pelea, Los Hoyos ont choisi d’emprunter des cuivres 
pour remplacer la corneta china, ils sont alors, avec dédain, immédiatement qualifiés de 
                                                 
287Voir Fig.54 p.235  
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« paseo » ; des ensembles que j’ai montrés au Chapitre 1 strictement opposés dans la 
hiérarchie carnavalesque aux ensembles conga et mobilisés dans le système d’association 
analogique pour affirmer par contraste le caractère marginal de l’ensemble Los Hoyos. Les 
musiciens avaient alors dû affronter l’abandon de leur audience et des critiques virulentes, 
accompagnées de quelques tapes vigoureuses, de leur communauté. 
Ces deux exemples illustrent qu’un premier ensemble de critiques concernera ainsi 
les éléments considérés comme constitutif du genre conga et relatifs à l’association de la 
performance des groupes au cadre limité par cette catégorie. Les groupes interagissent dans 
un cadre commun mais nous allons voir qu’ils doivent y affirmer leurs distinctions. 
Un deuxième ensemble de critiques sera alors relatif aux codes spécifiques 
constituant les ethos propres aux ensembles. Paso Franco était connu pour sa spécificité de 
porter la llanta sur le plat de l’avant bras, tandis que, par exemple, Los Hoyos la porte sur la 
pulpe des doigts, San Augustìn sur le plat de la main posé en plateau au niveau de l’épaule 
et Guayabito sur le plat de la main positionnée devant leur plexus solaire. Lors d’une pelea,
son « mani tostado » inaugurait une nouvelle pratique en ayant calé sa llanta dans le creux 
de son cou, posée sur l’épaule et immédiatement contre son oreille gauche. Ce changement 
fut tout d’abord décrié par Los Hoyos dont nombre de membres hochaient la tête 
négativement en m’expliquant que « ce n’était pas Paso Franco », que cette « invention » 
démontrait qu’ils « étaient des clowns voulant être des sourds ». Néanmoins la foule de 
Paso Franco se montrait, elle, démonstrativement encourageante envers son musicien, 
lançait nombres de commentaires et onomatopées explicitant ses plaisirs et restait bien 
agglutinée autour de son groupe éponyme. A la fin de la performance quand je revins sur ce 
phénomène avec des musiciens de Los Hoyos ils me dirent que c’était une « innovation » 
intéressante. Quand je soulignais à l’un d’entre eux son changement d’appréciation, il me 
dit alors que « on voit bien que ça plait, ils ont réussi à changer tout en restant pareils (…) 
c’est très original, personne n’avait jamais joué de la llanta comme ça (…) mais nous 
avons notre toque inimitable ».  
Ce court exemple met à notre disposition des éléments essentiels afin de comprendre 
à la fois les critères de l’interprétation et les modalités de transformation des répertoires 
identitaires : le passage de l’« invention » à l’« innovation ».  
Tout d’abord les modifications introduites ne doivent pas emprunter un code préexistant à 
un autre groupe, sinon elles seront interprétées négativement comme un « détournement » 
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(« desvio » à l’image des pratiques informelles) ou une « tentative inutile d’essayer 
d’égaler la perfection » du groupe auquel on a emprunté. Ce fut le cas de Guayabito dont 
Luìs me dit qu’au cours d’une pelea il avait « cherché à voler le toque de Los Hoyos, et les 
acrobaties de San Augustìn  mais se rendit ridicule » ce à quoi Felix Bandera ajoute : « Eux 
ils voulaient nous ressembler, et ils ont vu qu’ils n’ont jamais pu arriver à ce qui est à nous 
[nôtre] »288.  
Néanmoins, introduire des variations très subtiles à l’intérieur de ces pratiques suffit à s’en 
différencier : la hauteur du port d’un instrument ou son orientation dans l’espace pourront 
ainsi suffire à ne pas être accusé de « détournement » si l’innovation a reçu l’aval de la 
communauté. Car pour qu’un nouveau code soit bien reçu il doit avoir été construit et 
approuvé par la communauté du groupe qui en est l’auteur. Les « initiatives » valorisées à 
l’échelle du groupe (voir Chapitre 2) ne recevront pas un bon accueil dans le cadre des 
peleas, ou du moins, la communauté ne se positionnera pas sur un avis tranché. Le code 
semble dès lors moins susceptible de recevoir un avis positif de la part du groupe 
adversaire comme de perdurer en tant qu’innovation du répertoire symbolique du groupe 
concerné.  
 Les groupes réaffirment ainsi l’appartenance à un ensemble commun partageant des 
valeurs. C’est cet ensemble conga  qui détermine l’espace d’interaction à l’intérieur duquel 
les valeurs et attributs des groupes peuvent être identifiés et reconstruits.  
Ainsi que l’écrit Comaroff « les groupements se définissent eux-mêmes comme des 
unités indépendantes ou interdépendantes (…) formulent des identités collectives en 
contraste les unes avec les autres, et décrivent les autres et eux-mêmes en termes 
symboliques, comme similaires bien que différents « (1987 :304). Les peleas apparaissent 
le lieu du processus de la catégorisation de l’Autre par l’interaction.  
Ce sont des performances qui mettent en œuvre le processus de construction symbolique de 
la distinction culturelle. Cette analyse permet d’entrer dans le fonctionnement même des 
processus de différenciation et d’identification, c'est-à-dire dans la sélection des traits 
culturels dont les acteurs vont faire des critères d’identification et d’assignation. « Une fois 
sélectionnés et dotés de valeur emblématique, certains traits culturels sont vus comme la 
propriété du groupe au double sens d’attribut substantiel et de possession (SWARTZ 1975) 
et fonctionnent comme des signaux sur lesquels se fonde le contraste entre des Nous et des 
Eux »  (POUTIGNAT P.STREIFF-FENART J ; 1995:142) 
                                                 
288 « Ellos querían asemejarse a nosotros y han visto que nunca han podido, llegar a lo que era parte nuestra » 
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La spécificité de la performance est alors d’être construite par des interactions à la 
fois symétriques et complémentaires, les groupes devant émettre des messages de même 
forme mais aux contenus différenciés. On aperçoit que le jugement de la performance 
révèle un processus d’identification complexe impliquant chaque fois le contrepoint.  
Le jugement ressenti repose sur l’implication du collectif dans l’individu tout comme 
l’implication de l’individu dans le collectif ; l’interprétation a comme critère 
l’appartenance à un même cadre culturel dans lequel il faut démontrer sa propre identité. 
Le jugement ne sera jamais unanimement partagé. C’est ce mécanisme spécifique qui 
permet à la fois à l’individu d’établir les frontières de son identité comme de réaliser 
l’invention culturelle. 
3-La séparation 
La fin de la performance est signalée par la police d’un coup de sifflet énergique. 
Cette décision implique systématiquement de nombreux désaccords de la foule et des 
musiciens qui le signifient en proférant de légères insultes à l’égard du corps policier qui 
réagit en poussant fermement la foule. Le moment de séparation peut donner lieu à des 
interactions violentes entre les arrolladores des différentes congas, des bagarres, parfois 
sanglantes. La conga de Los Hoyos réaffirme alors son statut dominant et met fin à ces 
altercations en donnant l’impulsion motrice de la séparation : si la police déclenche l’arrêt 
musical, c’est la conga qui décide du départ effectif des groupes.  
Les deux congas s’éloignent alors, entourés de leurs foules respectives, en deux cortèges 
denses, et vont se diriger directement jusqu’à leurs foyers culturels en empruntant deux 
rues parallèles pour rejoindre Martí. Il arrive néanmoins que certains membres du public de 
la conga de Los Hoyos, presque exclusivement des jeunes adultes ou adolescents, 
choisissent de repartir avec la conga visiteuse afin de « pouvoir arroller  plus longtemps ». 
Les deux congas performent alors des chants historiques et les rythmes et mélodies de 
l’autre ensemble parvient étouffé à ceux qui arrollent dans la ruelle adjacente. La conga de 
Los Hoyos rentre directement en jouant jusqu’à son foyer. Les conversations continuent sur 
l’avenue une quinzaine de minutes après l’arrêt musical. 
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Le cadre complémentaire de la séparation n’envoie pas un message dont le contenu
transmettrait une information sur une relation articulée autour des statuts victorieux/battu
pourtant énoncé comme but de la performance par ses participants. Le message est celui de 
la relation hiérarchique réaffirmant la conga de Los Hoyos en tant que modèle du cadre des 
actions réciproques des groupes de la ville. On réaffirme alors le statut supérieur de Los 
Hoyos qui décide du départ des groupes, un privilège qui ne dépend pas d’une hypothétique 
victoire décrochée. Les deux groupes se reforment et se séparent ensuite de façon 
symétrique : un départ par deux routes parallèles, en émettant le même type de messages.  
Les échanges relatifs aux peleas se prolongeront dans le temps après la rencontre 
physique des groupes, en honorant les accords d’échanges de denrées ou de vente au 
marché noir passés entre participants de groupes adverses pendant les pauses, mais 
également parce que la « victoire » est discutable et fortement discutée au cours des jours 
faisant suite à la rencontre physique. Ces conversations houleuses entre membres d’une 
même communauté donneront lieu à des décortications méticuleuses du déroulement de la 
performance ; on reviendra sur les morceaux et la qualité musicale mais également les 
attitudes des musiciens, et la fluidité de leurs échanges. Ces discussions seront alors 
l’occasion de partager tant le ressenti éprouvé, le plaisir pris à la manifestation mais 
également ses critères de jugement et de revenir sur les innovations introduites. Elles 
scellent la recontextualisation et permettent de redéfinir les enjeux essentiels de la 
performance et du répertoire de sa communauté.  
4-Un jeu de positionnement en contrepoint 
Les peleas sont des manifestations d’identités au sens qu’il y a « Constitution 
d’espaces scéniques et des opérations externes que les acteurs y effectuent les uns envers 
les autres » (POUTIGNAT P.STREIFF-FENART J., 1995:126), et nous voyons qu’elles 
sont des lieux d’attribution catégorielle. Cette attribution est construite lors d’une relation 
dialectique où sont confrontées les définitions exogènes et endogènes de l’appartenance, et 
où les individus s’identifient entre eux tout autant qu’ils sont identifiés par les autres. On 
est bien dans le cas décrit par Martín Stokes où « Performance does not simply convey 
cultural messages already "known". On the contrary, it reorganizes and manipulates 
everyday experience of social reality » (STOKES M., 1994: 97).
Ainsi que l’écrit Barth « Identifier quelqu’un d’autre comme appartenant au même 
groupe ethnique que soi implique que l’on partage avec lui des critères d’évaluation et de 
jugement  (…) qu’ils jouent au fond "le même jeu" » (idem:213) ici c’est l’appartenance à la 
243 
catégorie du  genre conga  qui offre ce terrain de jeu commun. Mais j’ai également analysé 
comment cette communalité était alors systématiquement déconstruite en sélectionnant des 
attributs culturels, auxquels la performance confère une valeur expressive, afin de 
démontrer des identités spécifiques289. La communauté de culture (BARTH F.1993), soit 
une « certaine conformité de codes et de valeurs » (BARTH F. in POUTIGNAT 
P.STREIFF-FENART J. 1995:221), matérialisée par  l’identification à un genre commun, 
ouvre un espace de communication culturelle. Dans cet espace les groupes se distinguent 
par des comportements identifiés comme leur étant spécifiques. Ces distinctions remettent 
alors en jeu l’équilibre éthologique des entités.  
On trouve à l’œuvre au cœur du dispositif des peleas la dichotomisation et la 
complémentarisation d’idiomes culturels définis par Harald Eidheim (EIDLHEIM 1971: 4) 
comme les moyens de communication nécessaires au bon déroulement des interactions à 
l'intérieur des groupes ethniques et entre ces groupes. La dichotomisation suppose une mise 
en opposition bon-mauvais tandis que la complémentarisation est cette forme spécifique 
d'appariement passant par la reconnaissance de catégories communes entre groupes et au 
sein desquelles ces mêmes groupes peuvent exprimer leur spécificité290. 
Une frontière entre les groupes est construite par une lutte symbolique autour de la 
désignation, et sur la base de comportements et de valeurs qui constituent la base des 
dichotomisation Nous/Eux. C’est une  ligne de démarcation entre groupes que construit 
cette typification, « ce processus d’étiquetage et de labellisation » (POUTIGNAT 
P.STREIFF-FENART J., 1995 :155). Si le contenu musical et dansé symbolise les 
différences ethniques, la performance construit et redéfinit les relations entretenues entre 
groupes et participants.  
Les groupes, simultanément à leur relation symétrique de compétition, réaffirment 
l’appartenance à un genre commun,  le  genre conga  permettant aux groupes de se juger et 
communiquer efficacement de la différence sur la base de catégories transversales. La 
limite est alors réaffirmée lors de la performance par la reconnaissance et le jugement des 
                                                 
289 Il est intéressant de noter qu’on retrouve cette idée au niveau des instruments de la conga: Paso Franco aurait 
introduit la corneta china, San Augustin les sartenes, que los Hoyos a transformé en llantas. Los Hoyos aurait introduit 
les galletas, tambours militaires introduits par le général Guillermo Moncada.  Guayabito insiste quant à elle pour avoir 
apporté le rythme pilon de la Tumba Francesa. N'ayant pas eu d'entretien avec le directeur d'Alto Pino, je ne sais pas si 
ce groupe se réclame également d'une influence spécifique dans le complexe instrumental de la conga. Mais il parait 
interessant que chaque conga insiste sur la spécficité de sa propre coopération pour construire l’ensemble musical qui 
caractérise tous ces ensembles. Voir glossaire p.441 pour plus d’informations sur les autres congas de la ville. 
290 On ne peut alors que penser au métalogue “pourquoi les choses ont-elles des contours” de Gregory Bateson 
(1977 a :55-60). 
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processus de distinction qui a lieu au cours de l’interaction. Les démonstrations publiques 
d’ethos sont alors jugées, validées, critiquées, remises en question et recontextualisées en 
rapport aux démonstrations de l’Autre. Par ce processus, les identités sont toujours sujettes 
à la reconstruction.   
Cette analyse de la pelea en tant que système relationnel a fait surgir des éléments 
absolument essentiels à la compréhension des processus d’identifications en jeu, car nous 
avons vu qu’elles permettaient l’inscription simultanée de l’individu sur différents espaces 
relationnels et relativement, l’accès à différentes configurations de relations et 
d’identifications.  
Le contexte préalable aux échanges, tout comme sa situation finale, relève d’une mise en 
scène de la complémentarité hiérarchique relative à l’espace relationnel quotidiennement 
affirmé comme donnée de base des échanges entre groupes de la ville. Néanmoins, et 
simultanément, la performance se construit par des séquences symétriques au cours 
desquelles sont introduites de l’information. Au sein de ces interactions symétriques, 
l’efficacité de la performance se réalise par des identifications complémentaires équilibrées. 
Les échanges recontextualisent les limites symboliques des groupes dans le cadre de leur 
équilibre éthologique et les rassemblent dans une totalité agissante qui réaffirme la 
nécessité de l’existence de l’autre pour formuler sa propre définition. Les données 
relationnelles des groupes sont alors remises en question et pour cela c’est l’individu qui 
agit de façon déterminante et le contrepoint intervient pour définir les positions respectives 
des acteurs de la performance. Comme dans le cas des recorridos, le contrepoint apparait  
alors « la forme relationnelle » de la performance, c'est-à-dire « une dynamique d’ensemble 
(…) capable d’engendrer des caractéristiques formelles d’ensemble de la prestation (…) 
schéma d’interaction particulier dans lequel les comportements sont intégrés et que leur 
accomplissement suppose » (HOUSEMAN M., SEVERI C.2009: 208-209).  
Les peleas sont des espaces d’identification qui reposent sur le contrepoint auquel est 
ajoutée une nouvelle ligne mélodique ; on agrandit sa portée. 
L’espace de la rencontre, lieu symbolique de la communauté et de sa réification, devient un 
espace pour le conflit. Intermédiaire, indéterminé, on le brouille, puis il est réparti et 
intervient en tant que paramètre essentiel de la rencontre, on le remplit alors de sens, et il 
va être investi par l’individu pour construire et signifier le jugement collectif de la 
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performance : une performance qui représente un ensemble unitaire construit par la mise en 
relation de deux entités différenciées.  
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Fig.55: Schéma récapitulatif des séquences interactionnelles de l’échange pelea  
Ce diagramme vise à mettre en relief les types d’interaction sur lesquelles se construit la 
performance de façon à pouvoir, d’une part, identifier et repérer les formes relationnelles 
spécifiques des différentes phases de l’échange et d’autre part, la logique de leur 
développement.  
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Par le contrepoint qui, par la prise de position individuelle, transforme une relation 
symétrique en une relation complémentaire équilibrée entre groupes, la pelea construit trois 
niveaux simultanés d’identification. 
Il y a identification de l’individu à son propre groupe simultanément à une prise de 
distance de l’individu en rapport à son propre groupe par le jugement. Il y a identification 
réciproque des groupes à un même ensemble culturel, simultanément à leur émission 
d’ethos spécifiques dont l’identification permet la saisie dynamique d’une identité par la 
différence. Cette distinction réalisée par la mise en avant des particularités de chaque 
groupe construit un équilibre éthologique. La performance pelea entretient et 
recontextualise à la fois le lien qui unit l’individu à sa communauté, le lien qu’entretient sa 
communauté avec un autre ensemble identitaire mis en relation par la performance et le 
lien qu’entretiennent ces deux communautés au sein d’un même ensemble culturel. Il s’agit 
de démontrer à la fois une relation présente au monde et l’appartenance à des mondes 
distincts mis en relation le temps de la performance.  
Mais si on s’intéresse à la morphologie des performances en relation à leur 
déroulement temporel, on s’aperçoit que la relation entre groupes se construit par 
l’alternance de pauses intégratives et de compétition musicale. Le dispositif de la 
performance se révèle alors à un niveau supérieur, c'est-à-dire celui des interactions 
cumulatives des interactions cumulatives entre individus pour reprendre la typologie 
Batesonienne (influencée par les types logiques de Russel) articulé entre les séquences 
déterminées par le cadre symétrique de la compétition et le cadre complémentaire de ces 
espaces de collaboration. 
Pendant la performance les individus nouent des alliances qui dépassent l’espace 
communautaire. La mise en place d’un système relationnel entre des alliés est construite 
lors de la rencontre, elle ne détermine pas de façon préalable les modalités. Or j’avais 
constaté que c’était à travers la constitution de cercles d’alliés spécifiques (voir Chapitre 1) 
et de relations primordiales que les individus associaient la base de leur identification 
communautaire et corrélativement leur représentation de l’espace Los Hoyos, faisant alors 
passer ces relations construites à un niveau supérieur d’intimité et de proximité que les 
relations familiales (réelles) effectives. Les relations qui se tissent pendant les pauses 
intégratives de la performance peuvent alors être analysées d’un point de vue fonctionnel 
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(ou sociologique dirait Bateson) comme l’extension d’une communauté d’alliés et, dès lors, 
associées à une identification qui dépasse l’espace communautaire.  
Mais également, du point de vue de la morphologie de la performance, l’introduction 
de ces séquences complémentaires permet en retour de maintenir le rapport symétrique 
compétitif entre les groupes sans risquer l’escalade. Ces séquences agissent alors en tant 
que rétroaction négative, soit « un mécanisme de régulation qui tend à conserver le 
système dans un état stable (…)  elle corrige les effets des facteurs internes et externes qui 
pourraient modifier son équilibre » (MARC E., PICARD D. 2000:26). C’est alors cette 
régulation qu’introduisent dans la performance les oppositions complémentaires 
hiérarchiques car, de même, si les relations de surenchères déclenchent une escalade de 
violence intergroupe chez les participants, par la complémentarité hiérarchique, la conga de 
Los Hoyos  réaffirme une position dominante liée à un statut d’autorité sur l’ensemble des 
présents, elle sanctionne le débordement par l’arrêt de la production musicale ce qui a pour 
effet de faire cesser immédiatement les interactions violentes. 
Si l’échange des peleas réaffirme la définition complémentaire des ethos soutenue 
par la représentation émotionnelle obligatoire, caricaturale et dramatique, qui correspond à 
la norme comportementale et affective que j’avais démontrée sans cesse réitérée au 
quotidien, néanmoins les peleas constituent un contexte relationnel dans lequel ces 
identifications quotidiennes sont contrebalancées par la mise en place d’une 
« configuration spécifique d'action » (HOUSEMAN M. SEVERI C. 2009 :185). Les 
interactions sont caractérisées par la mise en place de séquences permettant l’équilibrage 
des forces en présence tout en assurant le caractère dynamique du processus de définition 
de soi réalisé par les acteurs.  
En mettant en relation la morphologie de la performance, le contenu des échanges et la 
forme relationnelle spécifique du contrepoint, on s’aperçoit que la pelea agit de façon à 
lutter contre une rigidité des positions des groupes, tout en rendant nécessaire la prise de 
position de leurs membres. 
Le principe moteur apparait être non pas la victoire, mais la compétition en elle-même. 
Autrement dit : le sens de ces rencontres est totalement englobé dans le rapport interactif. 
Le caractère spécifique de l’interaction est qu’elle permet à la fois de définir les ensembles 
par leur appariement mais également établissant ce qui sépare de l’Autre, une marge 
d’action située dans l’espace vacant des définitions des deux ensembles. Ainsi les peleas 
apparaissent des moments privilégiés d’innovation. Elles permettent de recontextualiser les 
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codes des communautés. L’extériorité est construite par le rapport et ne prend sens, pour 
l’individu et le groupe, que par sa mise en opposition avec sa propre identité.  
En partant de l’identification communautaire, nous sommes entrés dans la mise en 
place progressive d’un système de relations, nous allons à présent poursuivre le 
déroulement de la chaîne de performances et suivre la piste du contrepoint pour 
comprendre le continuum construit au niveau des logiques d’identification. C’est donc à 
l’analyse de l’invasión que je dois m’atteler à présent. 
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B) L’invasión 
C’est une performance au cours de laquelle la conga de Los Hoyos va, pour la 
première fois, quitter son espace territorial en jouant pour arpenter l’espace communautaire 
de l’Autre. 
La conga de Los Hoyos est la seule à réaliser son invasión. Les autres groupes se 
bornent à être « envahis » et l’invasión est associée par les acteurs de tous quartiers, à 
grand renfort du champ lexical de l’expertise (savoir, qualification, don), à une question de 
prestige pour Los Hoyos, un « privilège » qui est lié par les informateurs à sa « maîtrise », 
son « ancienneté » et son « âme combattante », venant légitimer sa supériorité de statut et 
ainsi réaffirmer le cadre hiérarchique interne aux actions des congas de Santiago. 
L’invasión est une mise en scène de l’opposition complémentaire hiérarchique qui 
représente les relations entre les congas de la ville, en attribuant à Los Hoyos le statut de 
modèle. 
L’invasión va être caractérisée par une augmentation de la narration portée sur la 
performance. Elle est précédée de discours d’anticipation, activement échangés entre 
participants dans les jours précédant l’évènement, qui fait appel à des procédés de 
remémoration des performances passées. L’évènement sera également suivi de discours et 
la performance commentée toute l’année.  
L’invasión est un évènement que j’ai montré activement mobilisé par les individus dans le 
cadre de leurs reconstructions biographiques (voir Chapitre 1), et qui contribue également à 
former le répertoire de souvenirs du groupe. Il arrive alors que les congeros réinterprètent 
historiquement l’invasión comme une commémoration de la guerre d’indépendance, 
lorsque les valeureux Mambises, qui vivaient dans le quartier, s’opposèrent aux colons 
espagnols. Mais c’est aussi une manifestation qui sera annoncée par le quotidien de la ville 
Sierra Maestra, et qu’on évoquera au journal télévisé. La performance donne également 
lieu à un recadrage révolutionnaire effectué par un responsable des instances culturelles de 
la ville et expose dès lors son caractère d’enjeu sur une échelle qui dépasse celle des 
interactions des groupes congas et leurs communautés. C’est sur un « avec discipline, et 
jouez fort. Jouez viril, pour le quartier, le peuple, la révolution et aussi pour les étrangers 
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qui nous font l’honneur de nous rendre visite »291 prononcé par Ileana, la directrice des 
foyers culturels, que le groupe part, « démarre », sur un morceau de conga frappé avec un 
enthousiasme combatif, fermement encadré par les policiers armés de grandes tiges de 
canne à sucre relativement souples et s’usant vite, qui font office de matraque. 
La rhétorique de l’invasión (tant au niveau de la production journalistique que des 
informations transmises par les acteurs de la performance) s’inscrit dans un champ lexical 
qui allie l’idée de mouvement à la charge agonistique. Au cours de l’évènement, la conga 
de Los Hoyos sera ainsi référée comme « le rouleau compresseur » car « elle parcourt la 
ville en écrasant tout sur son passage », « rien ne résiste au passage de la conga ». 
L’invasión est selon Raùlito faite pour «descargar» à la fois « tirer » et « décompresser » 
(également parfois « éjaculer »).  On me dit que Los Hoyos « conquiert » « envahit » « part 
en guerre ». Par l’emphase avec laquelle les acteurs portent l’accent émotionnel sur le 
caractère belliqueux de la performance, on retrouve ici, simultanément à la mise en scène 
du statut de modèle de la conga de Los Hoyos construit par l’opposition hiérarchique 
complémentaire, comme lors des peleas, le cadre intentionnel de l’interaction symétrique 
de la compétition.  
La conga de Los Hoyos quitte son foyer culturel systématiquement au moins une 
heure plus tard que l’horaire fixé par la municipalité292. Une foule de plus d’un millier 
d’individus s’est donc agglutinée, noircissant l’avenue Martí (qui étonne par son absence 
de trafic automobile), et a déjà entamé la consommation d’alcool fort pendant l’attente ; 
une consommation qui atteindra des niveaux inégalés au cours de la performance. Les toits 
et balcons sont grouillants de monde, surtout de vieilles femmes et d’enfants en bas âge 
choisissant d'observer le parcours sans s'y joindre physiquement.  
Cette attente, présente avant chaque performance de la conga, mais particulièrement longue 
à l’occasion de l’invasión, n’est pas, à mon sens, attribuable à un retard conjoncturel du 
groupe, mais occupe au contraire un rôle spécifique dans l’agencement de la performance. 
Cette attente donne lieu à une phase dense d’échanges : échanges de vivres et alcool qui 
circulent avec les individus passants de groupes en groupes, mais également échanges 
                                                 
291 « Con disciplina y que tocan fuerte .Que tocan macho, Para el barrio, el pueblo, la revolución  y los 
extranjeros que nos hacen el honor de visitarnos también » 
292  Devant la recrudescence des faits de délinquance concomitants à l’évènement, l’invasion, autrefois 
évènement nocturne, a été déplacée aux heures les plus chaudes de la journée. 
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communicationnels sous forme de salutations, de discussions intimes comme de prises 
d’information relatives au déroulement de la performance.  
Mais elle constitue également une étape de mise en tension émotionnelle préliminaire. 
L’impatience des participants est rendue palpable par leurs questionnements incessants sur 
l’heure du début de la performance, leurs conjectures sur les raisons du retard des joueurs, 
et leur localisation. Ces interrogations seront réitérées par un même individu auprès 
d’informateurs multiples (étant devenue une sorte de « spécialiste » de la conga aux yeux 
des habitants du quartier, j’étais prise d’assaut par ces demandes incessantes) et les 
informations confrontées, ouvrent alors un nouveau champ de questionnement relatif aux 
raisons de la divergence des versions obtenues. Cette progressive mise en tension 
s’exprime également par des gestes exprimant la nervosité : des percussions corporelles, 
des changements de position fréquents et le développement d’une violence « amicale » 
entre individus. Cette nervosité est renforcée tant par l’arrivée des forces policières, et leur 
positionnement hoplitique, que par la consommation d’alcool.  
Fig.56: Attente de L’invasión sur l’avenue Martí 
La performance implique une très forte présence policière, une dizaine de véhicules 
et une centaine d’hommes, et les autorités vont délimiter deux « cordons ». Dans le cordon 
de tête sont placées les marraines, ainsi que certains membres de la famille des congeros, 
éventuellement des personnalités politiques de la ville venues se montrer, des étrangers (s’il 
y en a, ce sont alors surtout ceux venus à Santiago pour réaliser des stages de danse salsa), 
et des journalistes cubains.  
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Les joueurs, à l’exception des cornetas chinas qui se déplacent dans la foule, sont 
placés dans le deuxième cordon. Ils doivent porter un brassard les identifiant en tant que 
tels et qui seul leur permettra l’accès au cordon. Cette obligation sera « respectée » même si 
ces brassards sont largement transmis et échangés avec des aspirants au groupe et des 
membres de la foule au cours de l’évènement.  
L‘invasión est un évènement connu et attendu de la ville entière qui s’en trouve 
paralysée : le trafic est interrompu, les commerces fermés, et depuis tous les quartiers de la 
ville, les individus quittent de façon prématurée leur activité pour participer à l’évènement. 
Cette performance va encore complexifier le réseau de relations et peut être envisagée 
comme un évènement démultiplicateur. Ce qui va nous intéresser est le processus 
d’identification qu’elle construit. 
Les acteurs représentent la performance en la structurant autour d’une succession de 
compétitions entre groupes qui en marquent alors les différentes étapes « l’invasión est 
lorsque la conga de Los Hoyos va combattre toutes les congas de la ville » me dira, par 
exemple, Pedro-Luis. Or, je vais montrer que les séquences d’action et la morphologie de 
l’invasión ne relèvent pas d’une logique similaire à celle des peleas, mais à celle des 
recorridos, qui marquaient l’identification à l’espace communautaire par le processus de 
territorisalisation, alors appliquée à une échelle supérieure. Si la configuration 
relationnelle de la performance va alors rassembler les individus dans une complémentarité 
équilibrée,  nous verrons que l’identification construite par cette forme de relation n’est pas 
construite sur la base d’une distinction qui réaffirmerait la définition de la conga de Los 
Hoyos comme modèle au sein des congas de la ville. Mais au contraire sur la construction 
d’une Sur-conga dont on montre qu’elle est l’association de toutes les différences. Une 
représentation vivante de toutes les congas qui part, cette fois, à l’assaut de Santiago de 
Cuba.  
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1-Retour de l’Arpentage 
L’invasión est articulée autour d’un itinéraire; une progression orientée dans 
l’espace, calquée sur un trajet identique, année après année.  
Fig.57 : Itinéraire de la Conga de Los Hoyos  pendant l’invasión  
 (Origine Google map)             
  
Les individus de la communauté de Los Hoyos, je l’ai dit, se sont rassemblés sur 
l’artère Martí pour attendre ensemble le départ de leur conga. L’arpentage, abandonné lors 
des peleas, est ici réintroduit, néanmoins il n’aura pas lieu dans l’espace communautaire : 
la communauté est déjà rassemblée sur l’avenue Martí et la conga parcourra son propre 
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terrain de jeu sans effectuer de pauses. Cette fois le procédé d’arpentage intervient lorsque 
l’ensemble quitte cet espace pour aller à la rencontre des autres groupes de la ville. C'est-à-
dire dès la rencontre avec le premier groupe conga, celui d’Alto Pino. Sur l’espace 
emblématique de l’autre, devant le foyer culturel de la conga,  l’action est alors associée à 
l’intention de « conquête ».  
Au fur et à mesure de sa progression dans les rues de la ville, l’ensemble grossit à chaque 
carrefour où se sont rassemblés par dizaines les individus qui attendent le passage du 
cortège pour se joindre à la foule. Cette fois-ci ce sont les avenues principales de la ville 
qui sont empruntées, mais l’ampleur du cortège remplit aisément la largeur de l’artère. 
Les musiciens sont vêtus d’un uniforme, et la conga de Los Hoyos se présente munie de 
symboles identitaires par l’intermédiaire de drapeaux et banderoles où sont marqués son 
nom et sa filiation religieuse par ses deux orishas alors identifiées par leurs couleurs 
respectives : Eleguà  en rouge et Chango en blanc.  
Ces orishas sont elles-mêmes associées à la fois à des dimensions territoriales et une 
intention compétitive. Hernandez (1998) associe Eleguà au principe de circulation, de 
changement et de mouvement ; elle m’est décrite comme celle qui « ouvre les chemins » : 
« abre y cierra los caminos de la vida ». Chango est, quant à lui, associé à la guerre : « il 
aime les batailles », « se nourrit de la guerre et tu peux faire appel à lui pour te sentir 
bien »; Hernandez écrit qu’il est le maître de la guerre, du feu, des tambours et de la virilité 
et qu’il personnifie la danse et le tonnerre293.  
La conga de Los Hoyos s’arrête devant le foyer culturel de chaque autre groupe 
conga et la rencontre entre ensembles s’effectuera séparée par une frontière établie par le 
cordon policier, dans un positionnement en face à face. Au cours d’un bref échange  
musical chaque groupe réalisera un morceau conga pouvant, à l’exception de chants de 
querelles (absents de la performance invasión), être tiré de n’importe quel répertoire. Cette 
séquence d’échanges musicaux symétriques se concluera sur un morceau réalisé en 
harmonie par les deux groupes294.  
Une pause conséquente fait suite à l’échange musical, puis la conga de Los Hoyos  
repart, alors rejointe par le groupe auquel elle vient de faire face. Congeros et arrolladores
                                                 
293Pour plus de détail voir: (HERNANDEZ P., AVEDO M. 1998) et (BRUGAL Y.E., RIZK B.J.,2003)  
294 Voir Annexe 6 pp.555-568 pour la contextualisation du répertoire chanté. 
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de la conga visitée s’intègrent au cortège et s’y mêlent à la foule. Chaque individu s’y 
disperse et les percussionnistes des groupes rencontrés ne feront pas usage de leurs 
instruments, qui seront laissés au foyer culturel. Seules les cornetas chinas des groupes 
vont s’ajouter à celles de Los Hoyos  et parcourir la foule. 
Ces séquences d’interactions intergroupes sont définies par leurs acteurs comme des 
« peleas», néanmoins on aperçoit que leur agencement introduit des différences 
fondamentales. Ces séquences apparaissent ici comme une théâtralisation qui met l’accent 
sur la complémentarité des ensembles, leur équilibre éthologique comme leur unité 
construite. Ces interactions musicales apparaissent alors comme un condensé relationnel 
des peleas construit par la mise en scène de la séquence interactive du contrepoint. 
Fig. 58: Rappel de la forme relationnelle du contrepoint
En référant à cette interaction spécifique en tant que « peleas», on rappelle la 
différenciation des groupes. Néanmoins ces joutes n’impliquent pas de jugement de 
l’audience et restent d’une durée très brève, elles sont une modélisation synecdotique des 
performances passées. En les réalisant les groupes jouent la frontière qui passe au rang de 
symbole, c’est un énoncé alors « mis en guillemets » (Sperber 1974). Ces micro-phases 
d’interactions symétriques théâtralisées vont néanmoins intervenir au niveau de la 
morphologie de la performance en tant que rétroactions négatives autour desquelles va 
s’organiser le déroulement des échanges. Car je vais à présent montrer que c’est sous le 
principe de l’inclusion et dans un cadre d’interactions complémentaires équilibrées entre 
groupes congas que va se construire la performance. 
Il faut alors s’intéresser tout d’abord aux dynamiques musicales spécifiques à 
l’invasión. Il est difficile de se faire une idée de la population rassemblée, les chiffres de la 
police eux même oscillent entre 15 000 et 50 000 participants ! En tout cas le cortège 
s’étend sur plus de vingt blocs et la percussion musicale ne suffit plus à recouvrir l’espace 
performé. C’est alors sur un rapport spécifique à la performance que va se construire 
l’interaction musicale. 
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En queue du cortège, et ainsi situés à des centaines de mètres des musiciens, dont le 
son percussif arrive étouffé, se créent des groupes de percussion alternatifs, formés par de 
jeunes hommes réunis par les mouvements de la performance et donc de diverses 
provenances, qui frappent le rythme à l’aide de leurs paumes sur leurs avant-bras et sur leur 
cage thoracique tandis qu’ils inventent des refrains selon les logiques d’improvisation 
spontanée détaillées au Chapitre 2. Ces refrains sont d’abord repris par leur entourage 
immédiat puis, s’ils plaisent, s’ils « collent » dit-on, remontent le courant de la foule pour 
être parfois renvoyés aux musiciens de la conga, s’ils sont repris par une des cornetas 
chinas. La performance est construite par la complémentarité de sous-groupes et par les 
media des cornetas chinas et de la foule de participants. 
Fig.59: Schéma de la création des refrains lors de l’invasión.  
Mise en relief des échanges d’informations entre groupes alternatifs et conga de Los 
Hoyos  
Ce sont les cornetas chinas qui vont être les agents actifs de ce processus en 
choisissant, lors de leurs va-et-vient dans la foule, les morceaux à faire circuler. Par leur 
intermédiaire, les participants de toutes les communautés, assemblés en microgroupes 
ouverts, peuvent alors créer le répertoire circonstancié de la performance.  
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La création musicale se construit ainsi sur des relations symétriques entre le groupe Los 
Hoyos et des sous-ensembles de son cortège associés dans une interaction complémentaire 
équilibrée par les cornetas chinas. Les cornetas chinas dont nous avons vu au chapitre 2 
que les rôles d’intermédiaires étaient analogues tant au sein de l’espace communautaire que 
du groupe conga, collaborent alors pour agir en tant qu’intermédiaires des communautés 
qui co-construisent et sélectionnent un répertoire spécifique à leur rassemblement.  
Fig.60: Cortège de l’invasión à la sortie de l’espace Los Hoyos  
Fig.61: Cortège de l’invasión sur les avenues périphériques (photographies de Daniel 
Chatelain)
   
Le parcours s’étend sur plus de 8 kilomètres et la marche dure entre 7 et 8 heures.
Hors des artères bétonnées, les martèlements synchroniques des arrolladores soulèvent des 
plaques de poussière qui retombent sur la foule, collées par la sueur, et confond le défilé 
dans un trouble nuage de terre. C’est une épreuve extrêmement physique, qui concourt à 
renforcer la notion de sacrifice, associée par habitants du quartier et joueurs à la pratique de 
leur conga. Les évanouissements sont fréquents et la nécessité de relais parmi les joueurs 
sera une occasion particulièrement propice à ce que les jeunes musiciens aspirant à faire 
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partie du groupe fassent leurs preuves. Ces prétendants, absents du cordon au départ, 
auront au final effectué la majorité du trajet, seuls le quinto et les cornetas restent fidèles à 
leurs postes.  
Le cortège se disloque quelque peu sur la dernière heure du parcours, certains 
arrolladores sont rentrés chez eux mais beaucoup ont accéléré la marche pour retourner sur 
Martí afin d’assister à l’arrivée du cortège. Or, sur les derniers kilomètres, tandis que la 
conga longe le port de la ville en se dirigeant vers Martí, les instruments seront prêtés à des 
membres de la foule extérieurs au cercle communautaire de la conga de Los Hoyos. Ces 
individus provenant de diverses localités partageront alors les ovations en clôturant avec le 
groupe l’invasión lorsqu’ils pénètrent dans le foyer culturel.  
Alors que d’habitude les individus sont prompts à se disperser une fois que les congeros 
sont retournés au foyer, lors de l’invasìon, la foule réunie s’attardera plus d’une heure sur 
Martí après le retour des joueurs. Les individus se reposent alors sur les bancs et terre-
pleins de l’avenue en continuant à échanger des vivres et de l’alcool. Si la conga de Los 
Hoyos  est spécifiquement acclamée et félicitée pour avoir accompli l’invasión, en intégrant 
à cette reconnaissance des individus extérieurs au groupe on observe la superposition du 
cadre complémentaire hiérarchique du privilège de la conquête et du cadre complémentaire 
équilibré construit par la collaboration des ensembles.  
L’arpentage de la performance que j'ai analysé dans le chapitre 2, en mettant en relation 
ses dynamiques musicales et spatiales comme un acte de territorialisation, est réalisé 
efficacement lors de l’invasión par l’interaction des groupes communautaires.  
2-Prise de distance et spectacularisation de l’individu 
J’ai montré que la performance se construit par la collaboration de ses parties, or si 
les différenciations n’interviennent plus au niveau intergroupe, nous allons voir qu’elles 
émergent de façon transversale au niveau interindividuel. 
Derrières les bannières qui caractérisent le groupe d’une filiation religieuse 
spécifique (voir p.255), les individus, arrolladores comme congeros, vont également porter 
de nombreuses herbes et brassées végétales qu’ils justifient comme étant des « protections 
rituelles ».  Le matin de l’invasión certains participants se seront « lavés » (« limpiarse ») 
avec ces mêmes herbes, ou avec le bois « vencedor »295 dans la rivière San Pedro située à 
une vingtaine de kilomètres de la ville. Un rituel de purification qui pourra également être 
                                                 
295 « Vainqueur » 
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effectué au domicile. Eri, marraine de la conga de Los Hoyos me dira « L’alabaca c’est 
pour rafraîchir, pour laver le mieux c’est le pensedor, pour gagner les batailles c’est le 
pensebatalla, l’algodon permet de laver complètement ». Si cette pratique peut parfois être 
associée à « prendre soin de son saint », les informateurs disent qu’en retour cela leur 
« rend leurs forces », les « complètent », leur « porte chance » et l’associent dans le cas 
spécifique de l’invasión à une protection face aux « débordements » de la manifestation, 
plus spécifiquement décrits par Jesus comme les « énergies mauvaises et violentes qui se 
nourrissent de la foule ». A ces herbes et bois spécifiques s’ajoutent des tissus colorés qui 
symbolisent la combinaison d’orishas propre à l’individu.  
Fig.62: Herbes saintes et invasión (Photographies de Daniel Chatelain) 
La santeria possède la caractéristique d’individualiser en offrant pour chaque individu 
un répertoire propre de divinités. L’individu « fils de » telle ou telle orisha est subjectivé
non seulement au sein d’un système de combinaisons entre les divinités existantes (Oshun, 
Yemaya, Oggun, Obba, etc) mais également par l’attribution de caractéristiques propres à 
ces divinités (Oshun jeune-Oshun vieille, Yemaya maternelle ou séductrice etc). Mon 
objectif n’est pas ici de me lancer dans une analyse de la « religìon », tâche ardue pour 
laquelle je n’ai pas les compétences nécessaires et qui ne servirait pas particulièrement ma 
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problématique296, ce qui est crucial pour mon étude est que la santeria fonctionne par 
l’attribution d’un « cocktail » personnel de divinités à l’individu, attributions dont découle 
un chapelet d’interdits qui leurs sont tout autant spécifiques : s’habiller en jaune, blanc, 
vert, violet, ne pas boire tel breuvage, donner aux mendiants, posséder telle ou telle plante, 
faire une fête, se laver avec une herbe spécifique, prescriptions ou interdits alimentaires etc. 
Des prescriptions que néanmoins les individus contourneront bien souvent, par autant de 
justifications qui leurs sont propres, par exemple : « je ne dois pas boire de lait mais la 
semaine dernière ma sœur a perdu la diète de malades et n’a donc pas bu de lait, donc j’ai 
pris du yaourt mais c’est un peu comme si c’était à sa place, en plus je crois que c’est du 
soja ».  
Kali Argyriadis analyse cela de façon beaucoup plus complexe. Elle écrit : « La religion 
implique une notion de personnalité multiple en constante évolution (ARGYRIADIS 1999 : 
248), raison pour laquelle, en ultime instance, s’occuper de ses entités revient à s’occuper 
de soi-même » (2007 [en ligne]),  mais également : « Chaque individu est censé posséder 
un «oricha ange gardien », qui sera fixé dans la tête du novice lors de l'initiation. En palo 
comme en santería, l'acquisition de réceptacles à entités et l'incorporation de ces dernières 
nécessitent un certain nombre de cérémonies, et lient la personne à un parrain et/ou une 
marraine, ainsi qu'à des frères et sœurs de religion, formant de véritables familles 
rituelles. » (ARGYRIADIS K., 2000 : 656).  
 Ce qui nous intéresse ici est que dans le groupe en marche, paré des couleurs et symboles 
de ses parents rituels, chacun est à son tour caractérisé et ainsi différencié de celui qui 
danse et évolue à ses côtés en exposant une filiation qui lui est absolument spécifique avec 
ses entités protectrices, ainsi qu’avec sa parenté rituelle. 
Cette mise en avant d’une représentation de soi individuelle va, à travers la danse, 
acquérir sa dimension spectaculaire. Les participants, et c’est surtout vrai à partir de la 
seconde moitié du parcours, se mettent alors physiquement à distance de la foule pour faire 
des démonstrations. Certains arrollent ainsi « perchés » sur des plots ou des poubelles, on 
assiste également à la formation de petites chorégraphies, plus généralement effectuées par 
des jeunes filles, en groupe de deux. Certaines démonstrations peuvent être 
particulièrement acrobatiques, par exemple, un jeune homme s’accroche par les jambes à la 
                                                 
296 Un grand nombre d’ouvrages traitent ce sujet de façon détaillée et plus ou moins heuristique, je conseillerai 
la lecture de Kali ARGYRIADIS (1999) « La religion à la Havane. Actualité des représentations et des 
pratiques cultuelles havanaises ». Paris, Éditions des archives contemporaines, 373 p.
262 
grille en fer forgé d’une fenêtre du premier étage et arrolle, tête en bas, par des 
mouvements de bassins ondulatoires, ou encore une femme arrolle à quatre pattes. Ces 
spectacularisations dansées sont alors des performances individuelles mises en valeur et 
remarquées au sein de la performance collective. Elles seront chaque fois, sinon 
explicitement admirées par les autres participants, du moins commentées ; leurs auteurs 
seront montrés du doigt, on leur donnera une petite tape amicale sur le dos ou les fesses, on 
leur sourira, ou encore, par signe, on signifiera à son entourage qu’ils sont fous et on se 
moquera d’eux ostensiblement.  
Nous avions vu que lors des peleas les prises de position individuelles participaient 
de la construction du jugement collectif, ici on aperçoit qu’au sein de ces logiques de 
démarcation des éléments considérés comme déterminants de la danse arrollar sont 
abandonnés (glissement du pied, mouvement des bras en alternance de la percussion 
pédestre). De plus ces démonstrations individuelles n’interviennent pas en tant que 
paramètre significatif de l’efficacité de la performance comme dans le cadre des recorridos, 
ici c’est le cadre complémentaire collectif qui semble être subordonné à la mise en valeur 
individuelle. C’est une spectacularisation de soi qui semble s’opposer à des logiques 
d’identification collective.  
Toujours dans cet ordre d’idée les dynamiques individuelles se démontrent également 
par la violence entre arrolladores, laquelle peut connaître des pics pires que lors du 
carnaval, les morts du carnaval étant « collatérales » mais ayant très rarement lieu pendant 
la performance même de la conga; lors de l’invasión les blessés sont monnaie courante. On 
y donne des coups de machette, on y tranche les fesses des femmes au couteau, plus 
généralement on s’y bagarre entre membres d’un même groupe comme de groupes distincts 
et les morts sont alors occasionnelles. Or ce qui parait intéressant est que, contrairement 
aux performances précédentes, la conga n’exercera alors pas le rapport complémentaire 
hiérarchique en usant de son autorité de censeur des débordements. L’arrêt de la 
performance ne sera ainsi jamais mobilisé en tant que sanction. 
3- Intervention d’un troisième groupe : bouc émissaire et ennemi commun 
Nous venons de voir que par un système de relations complémentaires équilibrées, 
les congas de la ville sont intégrées en une seule et même entité représentée par Los Hoyos. 
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Au sein de cette entité les individus interagiront de façon symétrique et les différentiations 
interviendront au niveau individuel.  
Devant la prépondérance des dynamiques individualisantes et le caractère théâtralisé du 
processus d’identification intergroupe, privé de son caractère de drame émotionnel, on peut 
se demander à quels niveaux et comment se construisent les processus d’identification au 
cours de cette performance spécifique. Pour comprendre cela, il faut alors prendre en 
compte une spécificité de l’invasión. Elle va être caractérisée par l’intervention d’un 
nouveau groupe autour duquel vont se canaliser les tensions. Au cours de l’invasión ce 
groupe va constituer un ennemi commun, un adversaire avec lequel les congas vont 
interagir sur le mode de l’agressivité et du sarcasme et qui va permettre à la performance 
d’atteindre son caractère de drame émotionnel. C’est alors, au fur et à mesure du parcours, 
la tension proprement agonistique qui va se développer entre les forces policières et l’unité 
des congeros et arrolladores qui va nous permettre de comprendre la construction du 
processus d’identification.  
L’agencement de la performance se développe corrélativement à une augmentation de 
la tension émotionnelle, car ces interactions se réalisent par l’échange de violence, selon un 
principe d’intensification progressive relatif à la temporalité du parcours dans la ville.  
Ces interactions prendront plusieurs formes : 
-De légères agressions physiques des participants envers la police, poussée, tirée, 
frappée de coups de pieds « arrollateurs » dans les mollets. 
-De virulentes insultes émises par les participants à l’encontre de la police, insultes 
qui seront systématiquement effectuées sous la forme de refrains, par exemple : « Ah ya ! 
Maricones ! Que nos dejan arrollar »297, 
-De virulentes insultes effectuées à l’encontre d’institutions ou de personnalités 
(représentants étatiques donc) que la police a habituellement la fonction de défendre et de 
préserver de toute critique. Par exemple : « Esposito [le nouveau premier secrétaire du parti 
communiste de Santiago] se marea ! Que deja la cerveza y más bien nos da cremería »298
                                                 
297 « Allez tantouzes, laissez nous arroller » 
298 « Esposito est saoul ! Qu’il laisse tomber la bière et nous donne plutôt des produits laitiers !». Esposito, 
alors à peine élu à la tête du PCC de la ville, s’était distingué par une campagne pendant laquelle il avait misé 
sur une augmentation significative des kiosques de bière carnavalesque tandis que deux des (rares) crémeries de 
la ville fermaient. 
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-La police tout au long du parcours, par phases d’environ trois minutes successives, 
matraque avec conviction et sans aucune distinction d’âge ou de sexe, tous les participants 
se trouvant à sa portée, en visant de préférence les fesses et mollets. L’effet, plus piquant 
que douloureux, excite, de façon circulaire, d’autant plus la hargne de la multitude.  
Fig.63: Interactions police / participants lors de l’invasión 
     
Lors de l’invasión, les groupes congas, habituellement en opposition, sont réunis et 
intégrés en un ensemble commun dans un cadre d’interactions complémentaires qui 
alternent avec des séquences symétriques théâtralisées. On retrouve alors le système 
régulateur mis en relief lors des peleas dans sa configuration inverse, les séquences 
symétriques intervenant alors en tant que rétroactions négatives venant tempérer 
l’identification complémentaire en lui donnant comme prémisses nécessaires la distinction 
des ensembles. Or, ce qui va apparaître plus particulièrement crucial, afin de comprendre 
les logiques relationnelles mises en œuvre au cours de la performance, est que, 
simultanément à ce mécanisme, va s’instaurer un rapport symétrique qui va opposer 
l’ensemble des congeros et des arrolladores aux forces de l’ordre, largement raillées au 
quotidien mais habituellement intouchables. 
Il est tentant de se lancer dans une interprétation fonctionnelle en revendiquant alors 
le concept de violence rituelle, ou encore de catharsis, de moments de liberté que, devant 
l’importance du nombre proférant ces insultes et l’incapacité à condamner une foule, 
s’octroie une population dont les contestations sont habituellement réprimées. Cela, 
d’autant plus que quand je regarde mon voisin temporaire dans le cortège de l’invasión qui 
vient de lancer un puissant « MARICON » à destination du corps policier, je lui dis (en 
souriant) « bah alors ?! » il me répond spontanément (en souriant également) « eh poupée, 
qu’est-ce qu’ils peuvent faire contre une multitude en lutte ! ». Or, sans rejeter le possible 
bien-fondé de ces théories et leur hypothétique valeur heuristique, c’est néanmoins sur le 
rapport spécifique que leur présence (active) induit du point de vue de l’identification et de 
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la communication identitaire du groupe, que j’ai choisi de me concentrer ici. Car c’est cette 
relation spécifique qui va construire la spécificité du contrepoint de l’invasión. La présence 
d’un troisième interlocuteur permet de réaliser l’imbrication des oppositions 
complémentaires et symétriques et leur pratique alors simultanée. En conjuguant la 
réflexivité d’implication et la réflexivité de style, se construit la forme relationnelle du 
contrepoint de la performance. 
En prenant comme optique la morphologie de la chaine, afin de mettre en lumière les 
processus d’identification que les groupes construisent lors des performances, l’invasión
intervient après les peleas, une fois que les groupes ont été relationnellement différenciés, 
et qu’ont été recontextualisés les critères de leurs différenciations. La différenciation 
intergroupes congas ne fait alors plus l’objet d’un apprentissage continu par l’action mais 
est symbolisée et identifiée par une construction théâtralisée des peleas qui agissent en tant 
que rappel, par un jeu condensé, de la séquence interactive du contrepoint.
Lors de l’invasión, les limites affirmées et recontextualisées lors des peleas, sont alors 
déconstruites par un processus d’incorporation : un groupe se fond dans un autre groupe 
qui garde son identité (HOROWITZ D., 1975). Or nous observons qu’une fois les identités 
définies non pas en soi mais en rapport à celle des Autres, l’assemblage peut prendre corps 
et donner alors lieu à des affirmations individuelles qui ne sont pas simultanées à la 
spectacularisation de l’appartenance à un sous-groupe de l’ensemble.  
J’avais analysé Chapitre 2 le processus d’arpentage sur lequel se construisait 
l’identification communautaire de Los Hoyos et qui caractérise la dynamique spatiale des 
recorridos. Ici j’ai montré que la performance se construit par la complémentarité 
équilibrée du processus d’arpentage, mais cette fois par la collaboration des différents 
groupes conga de la ville. La performance agit alors spatialement par déplacement de 
frontières et implique des mécanismes de dilatation du territoire, lequel intervient comme 
un territoire « en marche », qu’on réaffirme par le jeu de la « conquête ».  
Les acteurs interagissent de façon symétrique, distingués les uns des autres par des 
démonstrations d’individualité. Ils construisent alors des relations d'identifications 
mutuelles qui transcendent les divisions intergroupes, et la performance se développe dans 
le cadre complémentaire équilibré de l’assemblage, à la fois de population et de zones 
spatiales 
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Le champ d’identification s’élargit par l’opposition symétrique à un autre ensemble : les 
forces de l’ordre de la ville, l’ennemi commun qui déclenche et canalise les tensions. La 
performance se construit par des séquences symétriques et complémentaires qui ne sont 
alors plus articulées sous un principe d’alternance mais interviennent simultanément pour 
rendre efficace la performance. C’est l’introduction de ce rapport triangulaire qui fait 
atteindre la dimension émotionnelle que j’ai montrée associée à l’efficacité des 
performances, et permet aux groupes de réaliser le mélange avec un Autre extérieur (autres 
communautés) alors rendu égal (conga) par l’opposition commune à un autre différent 
(forces de l’ordre). L’invasión prend ici son sens dans la morphologie de la chaîne, en 
reproduisant, sur une échelle supérieure, le mécanisme d’identification communautaire, 
mais elle agrandit le champ d’action des catégories d’appartenance. L’invasión se révèle 
alors n’être pas une conquête territoriale que Los Hoyos effectuerait sur les espaces 
communautaires des autres congas, mais l’appropriation de la ville par les congas. Une 
conquête collective rendue efficace par la collaboration des ensembles. 
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C) Le carnaval 
J’ai montré dans le premier chapitre de cette recherche que le carnaval intervenait au 
niveau des représentations comme le lieu privilégié d’identification des groupes congas, 
presque systématiquement cités en référence à cet évènement299.  
Mais c’est également une manifestation qui est représentée comme l’apogée de la chaîne de 
performances. Un fait démontré par les maintes réitérations, effectuées par les participants 
au cours de l’invasión, de la position structurelle de cette manifestation dans la chaîne par 
rapport au carnaval « dernière étape » « on y est presque » « maintenant commence le 
temps des carnavals », mais également car la réussite de l’invasión est conçue comme un 
présage d’un bon carnaval à venir. 
Il serait vain de chercher à décrire toutes les interactions donnant lieu au carnaval. 
Cet évènement, non seulement parcourt l’ensemble des dynamiques constituant le feuilleté 
du réel, mais est également caractérisé par des pratiques où le caractère aléatoire 
prédomine. Si c’est un évènement particulièrement chargé en représentations et porteur 
d’intentions, dans sa pratique et les logiques de ses actions, les individus sont pris dans le 
flux festif au cœur d’un dispositif de grande ampleur et il est extrêmement compliqué, 
même en orientant son optique ethnographique sur l’échelle réduite du groupe conga de 
Los Hoyos et de sa communauté, ou à travers une situation d’observation déterminée au 
sein de l’évènement, d’y faire surgir des  éléments significatifs, sans même évoquer de 
régularités.  
Pour l’aborder je vais tout d’abord tenter de vous faire percevoir, tant le caractère 
adaptatif du carnaval que les représentations appliquées en amont sur cet événement, que 
nous allons voir porteur d’une charge identitaire significative pour la Nation. Il me faudra 
replacer le carnaval dans sa description dense en vous livrant un bref historique de cette 
festivité. Il s’agira alors de s’intéresser tout particulièrement à trois périodes « seuil » : la 
déclaration d’indépendance cubaine, les années 1920-1930, dernières années de 
l’Amendement Platt300 fortement marquées par l’influence Nord-américaine qui entretient 
                                                 
299 Je vous renvoie à l’Annexe 3.3 p.530 pour la carte de l’analyse des similarités conga/carnaval. 
300 Suite à l’intervention des Etats-Unis aux cotés de Cuba contre l’Espagne pendant la guerre d’indépendance, 
le congrès américain négocie en 1901 un droit d’ingérence sur la république cubaine (on parle fréquemment de 
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alors sur Cuba un régime de « presque colonie », et la révolution castriste (1959). Ces 
périodes apparaîtront comme des moments explicites d’invention (arrêts, « restaurations »  
« revivifications ») permettant de décrypter des intentions globales portées sur cet 
évènement en lien à la construction de la Nation.  
Je vous présenterai ensuite une description courte des performances du carnaval, 
particulièrement subjective et orientée sur le repérage d’un certain nombre de paramètres et 
modes d’interactions visant à questionner leur homogénéité en rapport avec la forme des 
relations mise en relief par l’analyse des séquences interactionnelles des étapes précédentes 
des performances de la chaine.  
1-Le carnaval : un emblème de la Nation fortement transformatif 
En 1902 la toute nouvelle république cubaine301 rassemble sous l’appellation 
« carnaval »  des festivités jusque là conçues comme disparates :  
-le jour des rois qui correspond à l’épiphanie et qui a pris dès le 18ième siècle l’appellation 
populaire de « carnaval des noirs » «Une journée pendant laquelle les esclaves règnent 
alors en maîtres sur la ville et leur empire éphémère est sans pitié, au point que les Blancs 
préfèrent ne.pas quitter leurs demeures » (ORTIZ 1985 : 54), 
-des fêtes des récoltes, les jours de San Juan et San Pedro qui correspondaient à la fin des 
récoltes de cannes à sucre et au solstice. Ces célébrations laborales se concluaient alors par 
une procession des différents cabildos de la ville jusqu’au maire et à l’archevêque auxquels 
chaque groupe devait remettre un tribut de peu de valeur financière mais hautement 
symbolique. 
 -les  parrandas et charangas, joutes musicales et dansées s’intégrant alors dans un 
complexe festif plus large à l’air libre appelé « teatro de relaciones » construit par 
opposition aux spectacles théâtraux donnés par l’église. Ils incluent sacrements, danses, et 
récitations improvisées ridiculisant les coutumes et usages des autorités et de la 
                                                                                                                                                                 
« protectorat ») qui restera effectif jusqu’en 1934. En 1929 les investissements américains à Cuba sont à leur 
paroxysme, ils se montent alors à un milliard et demi de dollars et concernent tout les secteurs de l’économie : 
la monoculture de la canne à sucre et du tabac, les services publics (électricité, téléphone, chemins de fer), ainsi 
que les industries de « plaisir » (casinos, bars, hôtels, restaurants, maisons closes) (SEMIDEI M., 1965 : 1159) 
301  Bibliographie de référence: GUICHARNAUD-TOLLIS M., SEFIL M. 2010, GUERRA SÁNCHEZ R., 
1952 
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bourgeoisie, et en font par là même un véhicule de choix pour ironiser et protester sur la 
situation sociale ou politique, strictement réservé aux populations blanches et créoles302. 
Les « carnavals » alors décrits en tant que « authentiquement traditionnels, créoles, 
qui contribuent à fortifier le sentiment nationaliste »303 (Decreto Alcadia municipal de 
Santiago de Cuba publié in El Oriente, 11/05/1909), apparaissent comme des enjeux 
explicites de la  présentation de soi  de la nouvelle Nation.  
Cette entreprise de  fixation  va s’ancrer symboliquement autour de la mise en valeur d’une 
unité fusionnelle. Le carnaval est loué et présenté à travers ses caractéristiques 
unificatrices. Le quotidien de l’époque, Las Noticias, décrit le carnaval avec ces mots : 
« La classe riche et les pauvres, l'influent comme l'invalide, le maître et l'esclave, 
l'espagnol qui mourait à petit feu de phobie coloniale comme le Mambì qui arrivait à 
pénétrer dans l'enceinte de la ville, ils s'unirent et confraternisèrent en oubliant leurs 
haines »304 (Las Noticias, 25/07/1905). L’unification se construit sur un syncrétisme 
fondateur opéré par la Nation qui uniformise un tout multiforme, vision que le noir 
contrarie tandis que le citoyen métis se fait l’illustration parfaite du mélange. La figure 
hégémonique du « carnaval noir » ou du « noir dansant »305 va être alors délaissée au 
profit de celle du métis, lorsque se crée une conscience nationale, illustrée par l’apparition  
                                                 
302 Les « teatros de relaciones » font l’objet depuis 2003 d’une campagne de revitalisation des traditions du 
Conjunto Folklorico de la ville de Santiago. Ils sont alors décrits en tant qu’apport de la « transculturation entre 
la  gangarilla espagnole et le  izibongo, une  déclamation poétique d’origine bantu » (Sierra Maestra 11/04/03) 
303 “Tradicionales genuinamente, criollas, que contribuyen a fortalecer el sentimiento nacionalista” 
304 “La clase rica y las humildes; el inf1uyente como el desvalido; el amo y el esclavo, el español que padecía 
de fobia colonial,como el mambí que conseguía penetrar en la urbe, se unían y confraternizaban olvidando sus 
odios”
305A la fin du XIXème siècle, dans les descriptions du « carnaval  noir » associé aux fêtes de l’épiphanie, 
l’« africain » est toujours admiré par sa maitrise et propension à la musique et à la danse ainsi que pour sa 
résistance physique et son absence de fatigue lors de la réalisation de ces exercices. Une admiration qui, à 
l’époque coloniale,  correspondait à un déni de culture ou déni de civilisation: « esclavo de sus pasiones  » 
«instinto musical» « poseso » «Estremecerse el cuerpo convulsivamente, un temblor recorría a sus miembros 
hasta las uñas  y mostraba el blanco de los ojos. » (FARR 2005:29). Les danses sont « lascives » et « sans 
pudeur » (GUICHARNAUD-TOLLIS 1996 : 33). On est dans le registre de la sexualité dans tout ce qu’elle a 
d’instinctif, c’est à tous niveaux le « ça » qui est ici observé et mis en valeur. Ces festivités s’intègrent alors 
dans une thématique de justification du système esclavagiste pour les bienfaits exercés sur les noirs eux-mêmes. 
Un discours articulé par les classes dirigeantes des Caraïbes (leurs arguments ne se limiteront évidemment pas à 
cela, intégrant des dimensions économiques de nécessité de la colonie etc.), et la recherche farouche, non plus 
alors seulement de justification, mais de maintien du système esclavagiste tandis qu’un mouvement 
indépendantiste de grande ampleur parcourt les Amériques espagnoles dès les débuts du 19ième. « Les chants 
cadencés de cette troupe de laboureurs ne vous peindront point la misère et le désespoir. Voyez les aux jours de 
fête, leurs danses, leur calenda et la parure de ceux qui ont de l’industrie rassureront votre pitié » 
(MAMOUET in GUICHARNAUD-TOLLIS M., 1996 : 67), « je n’ai jamais vu autant de gens aussi 
naturellement heureux (…) rien ne comptait que le réel plaisir, et il ne semblait consister qu’à chanter, danser 
et rire (…) tout le monde me fit la même remarque : que croyez-vous que M. Wilberforce penserait de la 
condition des nègres s’il voyait ce spectacle » (GUICHARNAUD-TOLLIS M., 1996 : 39) 
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en 1905 du terme « cubanitad »306 (Las Noticias 11/09/1905) dont l’utilisation se fera alors 
récurrente.  
Ce travail symbolique s’accompagne d’une entreprise de rationalisation, le carnaval se 
dote d’institutions, d’infrastructures et de nomenclature. Ainsi, alors que la tâche de 
règlementer les festivités était auparavant réservée au seul maire de la ville, à partir de 
1902, il y a institution d’un comité municipal auquel est attribuée cette tâche pour le tout 
nouveau « carnaval ». Sont alors réglementées et fixées par édits des périodes de peleas et 
répétitions des comparsas, paseo et relaciones, alors décrites en terme de « préambules »  
aux festivités carnavalesques et régulés par un nombre important de règles extrêmement 
pointilleuses portant sur les horaires, les localisations territoriales des visites ainsi que les 
distances légales de séparation entre les ensembles. La mise en place d’un carnaval officiel 
s’accompagne d’un travail de collecte, « recensement de l’essence de la cubanité » (Las 
Noticias 11/09/1905) tentant de répertorier ce qui est alors décrit comme le « folklore non 
commercial » (ibid.) avec un intérêt prépondérant pour des arts « métis » où l’urbanité est 
représentée par le carnaval tandis que la ruralité l’est par un inventaire des danses et chants 
paysans, (saints patrons,  improvisations paysannes à la guitare, rumba). 
  
A la fin de la « presque colonie » américaine et particulièrement pendant les années 
1920-1930307, devant la croissance des industries de mass media et de divertissement308, 
sont alors introduits des changements significatifs dans le complexe carnavalesque. 
Est inauguré le carnaval aquatique 309 célébré au club nautique en journée dans la baie de 
Santiago, et dont le public était constitué des couches les plus aisées de la ville, seules 
habilitées à pénétrer au yacht club. Est également mis en place un financement privé par 
l’intermédiaire de parrainages réalisés par les industries et commerces florissants de la 
ville, à l’image de certains parrainages déjà pratiqués dans les carnavals de Louisiane. 
                                                 
306 Pour une analyse plus poussée de l’émergence et du développement de la notion de « cubanité »  je vous 
renvoie à l’ouvrage de Josef  OPATRNY (2004), « La cubanidad y la nación cubana : José Antonio Saco y 
José Martí » in Tebeto: Anuario del Archivo Histórico Insular de Fuerteventura, n° 5, Cabildo Insular de 
Fuertenventura, Fuerteventura, pp. 94-107.
307 Bibliographie de référence: COHEN J., MOULIN CIVIL F. (dir.) 1997, FRANCO J- L 1959, ROVIRA 
FORMENT C. 2006 
308En 1955, l’ile possédait 3 chaînes de télévision et 145 stations de radio dont 5 internationales. (DIAZ 
1981:21) 
309 Une célébration qui sera abolie à la révolution pour son caractère dit « discriminant» (Sierra Maestra
13/05/60) pour resurgir à partir de 1980 avec un accès du public aux célébrations sur les plages de la baie. 
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Finalement on introduit l’élection de reines du carnaval sélectionnées parmi la jeunesse 
créole de l’élite locale.  
S’ajoute à cela une adaptation structurelle du déroulement du carnaval et de ses modes de 
fonctionnement. Est alors créé le jurado, jury de spécialistes constitué de notables de la 
ville habilités à classer et remettre des prix aux groupes carnavalesques. Le comité se veut 
le médiateur entre le gouvernement local et les firmes commerciales. Le maire de la ville 
est alors le président du comité, directeur des festivités et de la publicité, tandis que les 
autres membres du comité sont tous issus de l’aristocratie locale et propriétaires des 
grandes entreprises de la région tel que le rhum Bacardí, les cigarettes Eden et la bière 
Hatuey. Le comité est alors le lieu de discussions des grands intérêts économiques des 
célébrations (décoration des rues, parrains, compétitions entre sponsors et entreprises, 
monopoles attribués à certaines industries locales). Il décidera des ressources financières 
consacrées à financer les dépenses d’organisation, des subventions des comparsas et 
paseos, des dépenses publicitaires ainsi que des récompenses attribuées.  
Le carnaval augmente alors drastiquement son ampleur relativement à la population 
rassemblée, à sa médiatisation, et à la durée des festivités, et bénéficie financièrement tout 
particulièrement aux entreprises de transport, hôtels et établissements de plaisir, bars et 
casinos de la ville. Suite au carnaval de 1931 le quotidien el Oriente étale ainsi en première 
page : 
« Dans les jours de nos fêtes masquées, en hommage au Saint Patron, un 
enthousiasme extraordinaire et succès, par les célébrations et pour l'apport économique 
que cela a fourni à la ville et en particulier au commerce et à l'industrie. Et une grande 
victoire  pour la coopération du Tourisme National avec la Municipalité, qui a à sa charge  
l'organisation de ces fêtes typiques et traditionnelles »310 (Oriente 10/06/31) 
Cette période se caractérise ainsi par la mise en place d’un nouveau complexe festif, 
transformé par l’influence indéniable exercée par le mode de vie Nord-américain. Devant 
l’intérêt nouveau suscité par le tourisme s’instaurent pendant la durée des festivités une 
Corporation Nationale du Tourisme  et le comité de la Grande Semaine Santiaguera. Il 
faut également prendre en compte l’influence, pour les festivités, de l’accès à des relais 
médiatiques tandis que les échanges musicaux internationaux s’amplifient avec l’expansion 
de l’industrie radiophonique (et la création de celle du disque qui fleurira plus 
                                                 
310 “En los días de nuestras festividades de Máscaras como homenaje al Santo Patrón, entusiasmo 
extraordinario y éxito, por los actos celebrados y por el aporte económico que produjo a la ciudad y en 
particular el comercio y a la industria, Y como gran auge para el Turismo Nacional, cooperando así como el 
Municipio, que tiene a su cargo la organización de estas fiestas típicas y tradicionales”
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particulièrement dans les années 1920). On diffusait sur le tout proche continent nord-
américain les rythmes cubains qui devinrent alors extrêmement populaires, essentiellement 
la rumba  et la conga de salon. 
Néanmoins Kali Argyriadis montre qu’en réaction à cette influence américaine et 
également en lien à l’engouement européen pour l’« art nègre », cette période est 
caractérisée par l’émergence d’un intérêt positif des intellectuels de l’île pour les religions 
et cultes « afro-cubains » de « la défense de la musique et des danses d’origine africaine en 
tant que paradigmes de la cubanité311 face à l’impérialisme nord-américain ». (2007 [en 
ligne]). Un interêt qui sera alors à son tour très critiqué en tant qu’« exploitation 
marchande du répertoire liturgique afro-cubain » (ibid.)
Finalement, suite à la révolution castriste (1959)312 il est, dès 1963, fait impasse sur 
l’origine religieuse des célébrations. L’Etat réinterprète alors le calendrier festif de l’île 
dans une tentative d’extraire les carnavals de leur contexte catholique. A Santiago le point 
culminant de la festivité sera donc déplacé du 25 juillet, date de la célébration de Santiago 
Apostol, au  26 juillet, date commémorative de l’attaque de Moncada. Le gouvernement 
procède par multiplication référentielle en imposant en parallèle les dénominations de 
« fiestas de mamarrachos » (une appellation alors déjà à l’époque de moins en moins 
utilisée), de « carnaval », « rumbon » (dont la traduction littérale n’existe pas mais qui 
signifierait à peu près : grand bazar-distribution) et le nouveau titre castriste de « revue 
musicale de l’union des travailleurs » (jamais entendu de la bouche d’un informateur). 
En réaction au « mercantilisme » qu’il aurait servi pendant les années de néo-colonie 
et de dictature, on épure le carnaval de ses aspects antirévolutionnaires critiqués en tant 
que « détournement » (Sierra Maestra 13/05/60), en interdisant par exemple le concours de 
reine de carnaval et sa suite, illustration des privilèges s’il en est, qu’on remplace alors par 
des « étoiles » et « lucioles ». De « dueños » (« maitres » « patrons »), les chefs des 
ensembles carnavalesques se multiplient et deviennent « directors »313. Le thème « epoca 
mercantilista » (« époque mercantiliste ») occupe aujourd’hui deux salles entières du 
Musée du carnaval de Santiago de Cuba (sur 5 salles au total). 
                                                 
311 A l’égard de la notion de « cubanité » Renée-Clémentine Lucien parle de « persistance obsessionnelle» 
(2006:13) 
312 Bibliographie de référence: HERRERA R. (dir.) 2006, HERRERA R., AMIN S. (dir.) 2006,  
CATASÚS CERVERA S- I., 1996, CASTRO F.,1969,  PÉREZ-STABLE M. 1993,  O’CONNOR J., 1970, 
BRUNDENIUS C., 1981, SCHER P.W. 2010 
313 Sont également créés et diffusés 59 refrains satiriques portant sur l’« invasion yanki » et des muñecones 
(marionettes géantes) à l’effigie d’un Batista en fuite avec une valise de dollars. 
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Le gouvernement essaye d’interdire la compétition des groupes lors du carnaval, une 
tentative qui parait avoir créé de nombreuses protestations populaires et finalement 
reconsidérée en recadrant la compétition en tant que « lutte fraternelle » (par un 
appariement astucieux de deux concepts hautement révolutionnaires). 
L’agencement des festivités subit alors des modifications drastiques, la durée en est réduite 
d’un mois à une semaine, elles deviennent totalement subventionnées par le gouvernement 
et coordonnées aux volontés de ce dernier qui peut décider de les annuler. Le jury 
d’industriels est remplacé par des membres des institutions culturelles la ville, et la 
structuration des groupes de carnaval est transformée afin d’être repensée en fonction des 
syndicats. Les comparsas anciennement relatives à une localité de quartier sont également 
réorganisées afin de correspondre à des unions de travailleurs et des secteurs de production. 
Cette nouvelle organisation ne se maintint en tant que telle que peu de temps ; Après moult 
protestations par voie de presse, dès 1965 le carnaval retrouve, pour les congas et 
comparsas, son organisation par quartier, il s’y s’ajoute les ensembles « laborales» ou 
« syndicaux » auxquels sont consacrés les  paseos et carrozas. 
Est alors lancée une entreprise décrite en tant que « mouvement de recherche, de 
conservation et protection des racines historiques et populaires traditionnelles »314
(discours de Fidel Castro retranscrit dans BELL, LOPEZ et CARAM 2008:66), « pour que 
l'art et la culture arrivent à être un patrimoine réel du peuple, il faut commencer par 
maintenir et sauver la bonne tradition culturelle de ce pays »315 (idem: 69).  
Une nouvelle entreprise de « revitalisation »316 qui vient compléter le travail de 
repertorisation que j’ai montré commencé par les folkloristes au début du 20ième siècle où le 
carnaval occupe encore une fois une place centrale:  
« Nous considérons que les carnavals, les parrandas et les fanfares sont actuellement les 
principales fêtes traditionnelles de notre pays, et c’est pour cela que tout effort qui est 
réalisé pour les revitaliser ou les réanimer semble louable, afin de maintenir une 
                                                 
314« movimiento de búsqueda, conservación y proyección de las raíces históricas y populares tradicionales» 
315 « para que el arte y la cultura lleguen a ser un real patrimonio del pueblo debe comenzar por mantener y 
salvar la buena tradición cultural de ese país. »
316 377 festivités sont dénombrées, ainsi réparties : 
- 150 fêtes paysannes et « laborales » 
- 142 fêtes du culte catholique  
- 111 fêtes religieuses africaines et haïtiennes  
- 60 Verveines et citoyens absents  
- 43 fêtes de « complexe carnavalesque » 
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manifestation tant aimée par notre peuple »317 (CARBONERO, LAMERÁN 1979:5 in 
HERRERA V.F. 2003:125). 
Cette « revitalisation » est accompagnée de la création d’appareils institutionnels : 
-Au niveau national : le Conseil national de la culture au ministère de la culture, le 
Département d’investigations folkloriques, l’Académie des sciences, l’Institut d’ethnologie 
et du folklore, l’Institut de musique populaire, l’Ensemble Folklorique national pour la 
« conservacion-estilizacion del hecho folklorico » 
- Mais également au niveau de la ville de Santiago de Cuba : avec l’Ensemble 
folklorique de la province orientale, l’Ensemble folklorique Cutumba, le Cabildo théâtral 
de Santiago, et l’Ensemble folklorique Abolengo (spécialisé dans le folklore haïtien).  
C’est également à cette époque qu’est créé le Musée du carnaval à Santiago de Cuba, 
mais aussi que la musique apparaît conçue et encouragée explicitement comme un lieu 
privilégié d’échange et de solidarité. 
Cette entreprise de « sauvetage » mobilise alors des logiques de filiation, « Une 
transmission de valeurs héritées de génération en génération, de ce qui représente une 
action au fort contenu idéologique: dans ce qu’on appelle le sauvetage des traditions 
furent promues des investigations qui rectifiaient les dates et découvraient les faits 
nécessaires à l’écriture de notre véritable histoire »318 (BELL J., CARAM T, LOPEZ L., 
2008:68). Mais elle passe également par un processus de mythification des structures 
existantes. De cette époque remonte une légende qui m’a été maintes fois répétée mais dont 
je n’ai pu trouver vérification dans aucun ouvrage « scientifique », affirmant que pendant la 
colonie, le General Guillermon Moncada « sortit » pour la première fois la comparsa de 
Los Hoyos afin de couvrir la marche des insurgés jusqu’aux repères Mambises. Le carabali 
Izuama, également, aurait été fondé par les frères Baracoa, commandants de la guerre 
d’indépendance. Et j’ai déjà évoqué qu’on faisait aujourd’hui coïncider l’invasión avec la 
marche libératrice des indépendantistes Mambises insurgés. 
On est bien face à des opérations  traditionalisantes qui agissent ici en « tissant la 
relation historique entre le moment (légendaire) de la fondation d'une institution dans une 
continuité qui s'étend jusqu'au présent » (CALAME C., 2005 : 41). Fondées à partir d’une 
                                                 
317“Consideramos que los carnavales, las parrandas y las charangas son en la actualidad las principales fiestas 
tradicionales de nuestro país, por lo que todo esfuerzo que se realice para revitalizarla o reanimarla resulta 
loable, a fin de mantener una manifestación tan querida por nuestro pueblo”. 
318 « Transmisión de valores heredados de generación en generación, por lo que representa una acción de alto 
contenido ideológico: El llamado al rescate de las tradiciones se promovieron investigaciones que rectifican 
fechas y descubrían datos necesarios para escribir nuestra verdadera historia»
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récupération militante d’une création anthropologique présentée comme scientifique et 
relevant ainsi de l’instrumentalisation, elles émergent pendant la période révolutionnaire, 
période en rupture, lieu de transformations radicales, brèves et datables. La revendication 
porte sur une existence et reconnaissance historique, et la tentative d’établir une continuité 
avec le passé, trié, conçu comme approprié en s’accompagnant de constructions délibérées, 
via pratiques et symboles de légitimité et de cohésion sociale par les élites dirigeantes. 
«L’histoire se joue donc là, sur ces bords qui articulent une société avec son passé et l’acte 
de s’en distinguer ; en ces lignes qui tracent la figure d’une actualité en la démarquant de 
son autre, mais qu’efface ou modifie continuellement le retour du “passé” ». (DE 
CERTEAU M., 1975 : 49-50).  
Par ces brefs exemples ciblés on aperçoit que le carnaval est systématiquement 
mobilisé en tant que lieu évocateur, soumis à une historicité qui le transforme en le 
recadrant, parallèlement aux transformations de la relation mémorielle qu’entretiennent ses 
groupes d’acteurs avec leurs propres passés.  
Il apparaît que les modifications apportées par le gouvernement dans le déroulement des 
« carnavals » s’effectuent simultanément sur deux champs d’action : 
- Un large travail symbolique : une construction ou une réinterprétation de symboles 
qui « condensent le sentiment de l’histoire (…)  [par la] représentation d’un passé 
signifiant dans le présent, faire le présent signifiant par rapport à un passé » (BLOCH 
Marc, 1997 [1924] :72). Effectué autour d’éléments considérés comme des marqueurs 
idéologiques illustratifs de valeurs nationales (introduction et réinterprétation catégorielles, 
figuration…) 
 - Des modifications structurelles des festivités liées à des volontés de rationalisation 
et de fixation des modalités de contact entre différents types de population. Ces adaptations 
donnent alors des informations sur la relation qu’on cherche à établir entre les 
interlocuteurs. Elles correspondent à des mécanismes visant à la création de systèmes de 
sens par des groupes se différenciant d’une étape précédente en cherchant à établir une 
réappropriation de l’évènement cohérente avec leurs buts et représentations valorisées, et 
correspondant à des processus d’ancrage, c’est à dire « situé dans une relation dialectique 
avec l'objectivation, [il] articule les trois fonctions de base de la représentation : fonction 
cognitive d'intégration de la nouveauté, fonction d'interprétation de la réalité, fonction 
d'orientation des conduites et des rapports sociaux(...) c’est l’enracinement social de la 
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représentation et de son objet (...) l'objet représenté est investi d'une signification par le 
groupe concerné par la représentation. (...) les éléments de la représentation ne font pas 
qu'exprimer des rapports sociaux mais contribuent à les constituer(…) Le système 
d'interprétation des éléments de la représentation a une fonction de médiation entre 
l'individu et son milieu et entre les membres d'un même groupe » (JODELET D., 1991 :26) 
Les actions portées sur le carnaval apparaissent ainsi comme des réactions à des 
problématiques propres à une époque donnée, mais également à des actions réflexives sous 
forme de processus d'interprétation liés à des systèmes de pensée préexistants consistant à 
se distinguer d’une période antécédente, marquer des ruptures avec le passé en se 
reconstruisant autour de nouvelles valeurs clefs et de solidarités. Un positionnement face à 
des traits culturels et symboliques de la culture dont on cherche à se distinguer ou, au 
contraire, à exprimer une filiation idéologique. Autant de prises de parti symboliques dans 
l’illustration d’une unité et d’une identité spécifique spectaculairement diffusée et 
performée. Il faut garder ceci à l’esprit pour comprendre à la fois l’enjeu identitaire que 
représente l’évènement mais également l’importance du cadre qui lui est imposé par l’Etat. 
2-Une subordination à l’Etat ? 
A travers cette description historique des festivités on a aperçu la mainmise de l’Etat 
sur la structure et le déroulement des carnavals. Aujourd’hui la réalisation de l’évènement 
carnaval est un processus de longue haleine : manifestation planifiée, organisée, qui se 
prépare activement depuis des échelles micro-locales à travers les focos culturales et les 
Comités de Défense de la Révolution. Le carnaval est un évènement qui a particulièrement 
été investi, au niveau de ses représentations, par les institutions. Je vous renvoie au chapitre 
suivant (pp.322-338) pour l’analyse de ces jeux de partage des registres, d’appropriation et 
de planification.  
Il est subventionné et organisé par le gouvernement municipal qui est responsable de la 
délimitation des aires des festivités, de la construction des estrades, des autorisations des 
groupes à participer, de la rétribution financière des musiciens pendant la période des 
festivités et des distributions de tissus pour les costumes, chars, mais également des 
kiosques de nourriture et de boisson.  Le carnaval dépend de la volonté du gouvernement 
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municipal qui peut décider de suspendre ou annuler les festivités319. Il est planifié 
conjointement entre élus gouvernementaux et directeurs des groupes participants au cours 
de réunions hebdomadaires ayant lieu du 15 mai au 25 juin dans les locaux de la 
municipalité. Néanmoins ces réunions sont interprétées par les directeurs comme un 
exercice de la « frustration » Felix Bandera (reprenant sans le savoir la célèbre phrase de 
Coluche) les résume par : « dites-nous ce dont vous avez besoin et nous vous expliquerons 
comment vous en passer ». Ces réunions seront l’occasion de nombreuses altercations entre 
représentants des groupes congas qui cherchent alors à démontrer une supériorité justifiant 
un traitement favorisé dans l’ordre de passage et la distribution des ressources. Ce sera 
alors inéluctablement le gouvernement qui tranchera, attribuera des faveurs ou 
réprimandera une attitude considérée comme « non-révolutionnaire » ou « trahison de la 
tradition », et ce faisant réaffirmera toujours son statut supérieur de père nourricier, comme 
de censeur.  
La sortie au carnaval des groupes conga, adultes comme infantiles, est de plus réglementée 
au pas à pas : on doit suivre un processus administratif et fournir dès la fin mai à la 
municipalité le thème, les membres de la direction, le nom des joueurs, les horaires et lieux 
de répétition des groupes. Ces informations devront être approuvées par l’Etat et 
détermineront les subventions. Elles seront vérifiées sur place par des envoyés municipaux 
sélectionnés au sein des promoteurs culturels… 
Les pôles d’activité de divertissement de la ville sont habituellement concentrés dans 
le centre : plus de 1500 des 2000 maisons d’hôtes et 3 sur 5 hôtels de la ville, se trouvent 
dans ce quartier, ainsi que les postes internet, bars, boites de nuit, cafés et restaurants, dont 
certains se trouvent également dans la zone de Vista Alegre. Ces deux quartiers étant par 
ailleurs les seuls qui sont évoqués dans les huit guides touristiques que j’ai eu la possibilité 
d’étudier.  
Par le réseau économique qui leur est spécifique via la double économie, les cubains ont un 
accès réduit au peso convertible (CUC), seule monnaie en activité dans ces zones, tandis 
que les touristes ne sont pas censés avoir accès à la moneda nacional qui est la monnaie 
opérationnelle dans les commerces d’Etat des autres zones de la ville, l’accès aux quartiers 
                                                 
319 C’est une menace qui semble fréquemment proférée mais rarement mise en application, les deux seuls cas 
des 50 dernières années ayant été : le point le plus critique de la période spéciale en 1991 où ils furent réalisés 
selon une configuration réduite et alors transformés en « fêtes populaires », et l’annonce de la maladie de Fidel 
Castro en 2006, où ils furent effectivement annulés. 
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excentrés leur étant d’ailleurs fréquemment, et par tous, déconseillé. Or, lors du carnaval 
les espaces de divertissement (estrades, installations musicales, commerces) sont installés 
sur les artères périphériques qui font l’objet d’une scénographie. Les artères qui entourent 
la ville regorgent alors de victuailles et de kiosques de bières à la pression. C’est une 
transformation qui apparaît particulièrement significative lorsqu’on a vécu les privations 
drastiques du rationnement socialiste et la course journalière que représente 
l’approvisionnement. Le centre est, quant à lui, déserté, les commerces fermés et, pour la 
première fois, les flots de touristes font une apparition, fortement commentée par la 
population locale, dans ces quartiers excentrés qu’ils délaissent habituellement320. 
Mais, c’est une manifestation qui va, par ailleurs, permettre des interactions entre 
habitants de différentes provinces, interactions rendues rares en temps normal ne serait-ce 
que par la pénurie et le coût élevé des transports321, surtout en raison des difficultés liées à 
l’obtention de permis de circulation hors provinces322.  
Du 15 au 30 juillet, le gouvernement octroie des congés spécifiques à tous les Santiagueros, 
tout en mettant en place des systèmes de bus gratuits faisant le relais entre Santiago et les 
principales villes de l’île afin de permettre aux Santiagueros émigrés dans d’autres 
provinces de venir assister aux célébrations carnavalesques. De nombreux habitants des 
provinces voisines affluent également à la ville pour y vendre des produits artisanaux ou 
alimentaires, sachant que les aliments s’exportent en temps normal très mal d’une région à 
une autre. Les kiosques des visiteurs sont alors tous regroupés par le gouvernement 
municipal dans des rues spécifiques selon leur localité de provenance. 
                                                 
320  En 2008, la première apparition de touristes flânant sur Martí eut lieu le 22 juillet. 
321  Le billet de bus pour effectuer le trajet aller-retour  la Havane/ Santiago revient à 250 pesos moneda 
nacional soit plus que salaire cubain mensuel. 
322  Dès 1966, Fidel Castro met en garde le pays face à l’exode rural interprovincial de la population vers la 
capitale de l’île: « Si nous ne nous occupons pas de développer les provinces, si nous n'entreprenons pas une 
politique tendant à rendre plus agréable la vie dans les petites villes, la tendance à se déplacer vers La Havane 
continuera en s'aggravant et les problèmes de la capitale seront chaque jour plus aigus.» (Fidel Castro, 
discours du 26 juillet 1966 in PEREZ DE LA RIVA 1967 :108) Mais c’est à la fin des années 1990, devant la 
croissance exponentielle des migrations nationales vers la capitale ayant eu lieu entre 1989 et 1999 (en 
recherche de conditions de vie plus favorables, la capitale concentrant les possibilités d’emploi et offrant plus 
de possibilités d’interactions avec les touristes, sources de revenu préférentiel) que le gouvernement cubain met 
en œuvre  le décret-loi du du 22 avril 1997, qui régit les régulations migratoires internes pour la ville de La 
Havane, et vise à une réduction drastique des déplacements interprovinciaux. Cette loi s’adresse alors 
particulièrement à la province de l’Orient, province la plus pauvre et isolée du pays qui concentrait l’essentiel 
des candidats au “déménagement”. Ce phénomène est repris en chanson par les Van Van dans un de leur grand 
succès de l’année 1998 : "La Havane n'en peut plus".  
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Il faut ici noter que malgré ces interactions inhabituelles de populations, la 
planification étatique des festivités tend à systématiquement établir la sectorisation des 
populations : les provinces sont regroupées dans des rues distinctes, touristes et cubains 
sont répartis dans des espaces séparés dans la zone du jury lorsqu’ils viennent assister au 
passage des ensembles.  
Le carnaval sera également la période privilégiée par les anciens Santiagueros 
expatriés à l’étranger pour, s’ils y sont autorisés, retourner rendre visite à leurs amis et 
familles.  
Fig.64: Zones d’activités de la ville de Santiago de Cuba pendant le carnaval (Origine : Google map) 
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3-Simultanéité des interactions contradictoires 
La semaine du carnaval se prépare spécifiquement de façon active trois mois à 
l’avance, mettant en œuvre un travail de collaboration : 
-intergroupes au cours des réunions de préparation à la municipalité et du dialogue avec les 
institutions, par des échanges stratégiques des ressources obtenues par les groupes.  
-intragroupe au niveau du quartier lors des répétitions de rue des ensembles formés des 
enfants du quartier, et de la mise en œuvre de cercles d’entre-aide pour la confection de 
costumes, le rassemblement de matériaux et la  décoration des blocs...  
Or ces relations collaboratives sont simultanément contrebalancées par un rapport 
symétrique de compétition : 
-intergroupes, caractérisé par une lutte qui oppose les différents groupes conga pour 
un accès aux ressources323, les peleas qui se déroulent simultanément, et des rencontres 
entre individus de quartiers différents, particulièrement si ce sont des quartier à forte 
renommée carnavalesque (Trocha, Martí, San Pedrito), et encore plus fortement entre 
membres de congas différentes qui commencent alors toujours par un échange 
communicationnel qui recadre l’interaction dans un contexte compétitif dramatisé similaire 
à celui que j’avais analysé dans le cadre des peleas. Par exemple dans les locaux de la 
municipalité Raùlito s’adressera ainsi à Oscar, le cornettiste de Guayabito en lui 
disant: « Alors vous croyez que vous aurez l’or cette année ? Ce n’est pas facile, ça me fait 
beaucoup de peine l’idée de te voir bientôt aussi triste ! »  
Mais également car dans les trois mois qui précèdent le carnaval se développe le mythe du 
secret. Un « secret » que les congeros de Los Hoyos ont fréquemment mobilisé pour 
justifier mon interdiction à participer aux activités des autres ensembles. Les groupes étant 
supposés vouloir se voler leurs « gallo tapado » respectifs, un élément esthétique relatif à 
un thème spécifique choisi par chaque groupe et révélé lors du passage devant le jury.  
La période qui précède le carnaval sera alors caractérisée par une très grande méfiance, et, 
dans le quartier, les habitants vont fréquemment avertir les congeros d’avoir vu un joueur 
d’un autre groupe trainer autour du foyer de façon louche espérant apercevoir un élément 
du fameux gallo tapado. Lorsque des individus des autres quartiers de la ville passeront à 
                                                 
323 Voir le Chapitre 5 pp.366-401 pour l’analyse de la récupération de l’argument « traditionnel » dans le cadre 
de stratégies sociales. 
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proximité du foyer culturel quand y sont présents Los Hoyos on les alpaguera alors à 
travers la fenêtre par des « ça ça ne se fait pas compaye » ou encore « vas t-en ! C’est du 
manque de respect ». Je parle du mythe du secret car, du moins dans le cas de Los Hoyos, le 
thème n’a été décidé par le directeur et révélé aux membres du groupe que la veille du 
premier jour du carnaval. Ici, comme cela à été souvent démontré dans le cadre des rites 
d’initiations (par exemple : BARTH F., 1975:215-219, BONHOMME J., 2006:1938-1951, 
HOUSEMAN M. 2008:15), le secret n’est pas un paramètre efficace du carnaval par le 
contenu qu’il recèle. Tout comme sa préservation ne relève pas d’une stratégie collective 
visant à maximiser les possibilités de victoire effective. C’est parce qu’il a une portée 
relationnelle, qu’il agit sur des actes de dissimulation et des confrontations, qu’il intervient 
efficacement dans le dispositif du carnaval en mettant en œuvre un processus à la fois de 
distinction et d’opposition symétrique des congas sous la forme d’une compétition 
théâtralisée.  
 -intragroupe et relative à la compétition interindividuelle pour l’acquisition de 
vêtements. Le carnaval est l’occasion d’une distinction esthétique de chacun qui tient à se 
montrer paré de ses plus beaux atours, ces derniers ayant d’autant plus de valeur qu’ils 
viennent de l’étranger. Par ailleurs, les individus sortent pour le carnaval attentivement 
coiffés (c’est une des périodes de l’année pendant lesquelles Alba est le plus sollicitée), 
maquillés, parfumés et si possible parés de chaussures neuves.  
Une compétition se développe également entre les mères pour la plus belle réalisation de 
costumes ou encore au niveau du voisinage pour le concours du plus bel « ornement de 
bloc » qui fait l’objet d’une remise de prix spécifique. Mais les voisinages, et c’est d’autant 
plus vrai pour les individus qui habitent à proximité de l’Avenue Martí et des lieux les plus 
fréquentés lors du carnaval, rentrent aussi en compétition pour la préparation d’un 
commerce, légal ou illégal (vente de maïs, mamoncello), à mettre en route lors des 
festivités.  
Plus généralement, un ensemble de rapports compétitifs se développera relativement aux 
économies planifiées pour la dépense carnavalesque, par l’accès à des envois exceptionnels 
de la famille expatriée ou la réalisation d’une succession de petits actes de délinquance, 
essentiellement des cambriolages et des vols à l’arraché qui auront lieu dans l’espace Los 
Hoyos. Ce, tandis que pendant le reste de l’année, si les habitants de Los Hoyos ont une 
solide réputation de délinquance et le quartier une aura de dangerosité, ces actes seront 
presque toujours commis, peut être par certains habitants du quartier, mais dans les 
quartiers touristiques du centre et non dans l’espace de la communauté. 
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Le carnaval est présenté par les autorités comme s’articulant autour d’un principe 
compétitif articulé sur plusieurs niveaux relationnels et unissant plusieurs catégories 
d’ensembles (paseos, carrozas, congas). La compétition ayant lieu à la fois à l’intérieur 
d’une même catégorie « meilleure conga » « meilleur paseo » etc. et entre toutes pour le 
« prix spécial de la popularité». Ces ensembles représentent, dans le cas des des congas, 
chacun un quartier de la ville, pour les paseos et les carrozas, des industries et des 
institutions culturelles municipales (par exemple le paseo de la Industria Ligera appelé « la 
textilera », celui de la « kimonoa » qui est attaché au Musée du carnaval,  ou encore la 
carroza « cultura » qui représente le gouvernement municipal). Il existe également les prix 
de « meilleur quinto » « meilleure corneta » et « plus belle cape », récompenses qui 
distingueront alors des individus de façon transversale aux groupes. 
Le jury324 est installé sur 300m le long d’une grande artère de la ville : l’avenue 
Garzon. Des places y sont vendues séparément pour les cubains, en moneda nacional,  et 
les touristes, en peso convertible, qui se trouvent assis en des lieux séparés du parcours.  
Pendant les festivités, chaque ensemble se dirige vers le jury depuis son foyer 
culturel, alors vêtu des costumes carnavalesques. Ces costumes sont supposés induire une 
différenciation entre les groupes unis autour d’un même thème (par exemple : « la 
tradition », « l’alphabétisation », « l’arrivée des espagnols » ou encore le « rêve 
folklorique »). Ils me semblent néanmoins provoquer un effet distinct.  
En effet, le textile est distribué par le gouvernement aux différents ensembles selon le 
principe d’une compétition intergroupes pour l’accès prioritaire offrant le plus de choix 
dans la sélection des matériaux. Cependant, seuls deux ou trois motifs de textile sont 
proposés et les groupes s’échangeront en partie ces matériaux afin de varier la possibilité 
de motifs présentés. Si les quartiers redoublent d’ingéniosité pour présenter des éléments 
différents (drapés, volants, manches bouffantes ou en piqué, jabots, lavallières, turbans 
etc.), les matériaux d’agrémentation sont tous les fruits d’une méticuleuse récupération 
d’emballages effectuée tout au long de l’année (papier de bonbons brillants, cartons, 
emballages plastiques etc.), et les ressources accessibles se trouvent être les mêmes pour 
tous du fait du monopole socialiste. L’ensemble carnavalesque tend alors plutôt à présenter 
                                                 
324 Ce jury, de 8 à 10 personnes, est constitué de danseurs, chorégraphes, directeurs de théâtre et musiciens 
renommés de la ville qui varient à chaque carnaval, mais également d’un « noyau dur » de « promoteurs 
culturels » et membres de la direction du gouvernement municipal et provincial qui président le jury et sont 
présents chaque année. 
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une unité scénographique à l’esthétique festive homogène, même s’il est indéniable que les 
groupes sont prompts à remarquer entre eux la dextérité d’une couturière ou l’ingéniosité 
débrouillarde d’un ensemble spécifique. 
Fig 65: Carnaval 2008 : de gauche à droite : défilé enfantin , comparsa de la conga de Los Hoyos, marraines
C’est seulement le premier jour, en ouverture des festivités, et le dernier jour, en 
clôture, que les ensembles conga de la ville s’opposent face au jury dans une joute 
musicale collective. C’est un évènement extrêmement commenté, par ses participants 
comme par voie médiatique et il s’inscrit alors dans un registre compétitif opposant les 
différents quartiers de la ville, une compétition orchestrée et ouvertement mise en scène qui 
demeurera néanmoins palpable et efficace après le temps strict du déroulement de 
l’évènement. Les résultats seront commentés toute l’année durant et déterminants dans les 
rapports intergroupes de l’année suivante, ainsi que dans leur accès à une couverture 
médiatique et aux tours nationaux comme internationaux. 
Fig.66: Passage de la conga de Los Hoyos au jury du carnaval 2009 
Pour les musiciens des groupes, c’est une expérience très différente du reste du 
carnaval et généralement peu appréciée car elle implique d’attendre pendant des heures son 
tour de passage devant le jury, de conserver les costumes « frais » et donc de ne pas danser, 
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ne pas trop se saouler, et plus généralement rester assis tranquillement, ce que les congeros, 
et les participants des comparsas de quartier déplorent fréquemment et ouvertement lors de 
l’attente, disant qu’ils « perdent le vrai truc ». D’autant plus que le jury du carnaval est 
pensé comme un réseau corrompu, certaines congas étant soupçonnées d’entretenir des 
relations privilégiées avec les membres du jury de leurs localités. 
Ce qui est considéré comme l’authenticité du carnaval par ses acteurs n’est pas la 
compétition mais le partage de boisson et de nourriture, un critère revendiqué de façon 
récurrente comme déterminant un « bon carnaval » sera ainsi la quantité et fraîcheur des 
thermos de bière et la variété des mets proposés.  
Le verdict du jury ne sera promulgué que le dernier jour, ce qui clôture officiellement 
les festivités qui se prolongeront néanmoins dans les rues jusqu’au petit matin. La variété 
des prix décernés fait que 5 des 6 congas de la ville sortent primées de la compétition. Ce 
qui va apparaître comme significatif ne va pas être alors le type de prix obtenu, on mélange 
d’ailleurs souvent le palmarès des différents groupes de la ville et même le journal Sierra 
Maestra en publie des versions légèrement contradictoires, mais l’absence de prix 
collectif325, c’est alors une compétition pour l’honneur dans laquelle le perdant sera 
nettement plus remarqué que le vainqueur.  
Seul l’ensemble non primé rentre « ostensiblement » en rasant les murs, l’air piteux, dans 
une théâtralisation dramatique de sa défaite empruntant les trottoirs de la ville alors que 
l’habitude des congeros est d’emprunter fièrement les parties centrales des rues de l’espace 
quartier, faisant fi du trafic. Les autres ensembles se dispersent et les individus 
s’empressent de rentrer déposer leurs instruments au foyer culturel avant de pouvoir 
profiter à leur guise du carnaval, ils ne rentrent pas en une collective marche victorieuse 
vers leur quartier. L’absence de prix, et particulièrement si elle se répète sur plusieurs 
années, sera un puissant motif de dissension au sein du groupe et particulièrement apte à 
faire émerger le conflit et des remaniements structuraux au sein des ensembles, nous le 
verrons dans le dernier chapitre de cette recherche (Chapitre 5 p.355) à travers le cas 
particulier de la scission du groupe Los Hoyos.  
Le 25 juillet à minuit une sirène retentit dans la ville. Un signal sonore qui indique 
que toutes les festivités doivent s’interrompre et la foule se rassembler autour de la 
                                                 
325 Même si y aura été récompensé un musicien particulier « meilleur quinto » ou « meilleure corneta china » 
l’ensemble qui n’aura pas reçu de prix collectif sera considéré comme le perdant des célébrations. 
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garnison de Moncada pour célébrer l’anniversaire de l’attaque de la garnison castriste. On 
s’y rendra, non sans avoir planifié, préalablement à la fermeture temporaire des kiosques, 
de remplir ses « jarras »326 de bières et de se charger de victuailles. Sur le lieu de la 
commémoration les individus ne prêteront que peu d’attention au discours officiel crachoté 
par les hauts parleurs disposés autour du bâtiment, ils regarderont les feux d’artifices et 
continueront de boire et danser sur les rythmes altérés qui s’échappent des chaines hifi des 
maisons alentours.  
4-Brouillage territorial et subjectivation 
Lors du carnaval, la conga défile accompagnée de sa comparsa c'est-à-dire une 
cinquantaine d’individus formés en plusieurs groupes de danseurs, les caperos, les porteurs 
de banderoles, et des allégories religieuses dansées. Si pour le départ de la conga un grand 
nombre des habitants de Los Hoyos sont rassemblés dans le quartier et arrollent avec elle 
sur les 100 premiers mètres,  peu nombreux sont les individus qui vont suivre un cortège 
tout au long du parcours et depuis son lieu d’origine.  
Fig.67: Attente de la sortie de la conga de Los Hoyos en carnaval, rue Prolongacion Moncada 
Les individus qui se promènent, boivent et dansent sur les trois principales artères 
périphériques de Santiago (Martí, Trocha et Sueno) « attrapent » n’importe quel groupe 
passant à proximité pour le suivre sur quelques centaines de mètres, jusqu’au prochain 
kiosque de bière, de sandwichs au porc ou de maïs grillés, ou encore, la prochaîne 
connaissance entraperçue dans la foule. Les champs lexicaux mobilisés par les individus 
                                                 
326 La jarra est un gobelet en plastique recyclé de 50cl vendu pendant le carnaval dans les rues de la ville. Les 
individus déambulent tous la jarra à la main, ou accrochée à la ceinture, pour la remplir de bière aux thermos. 
La jarra passe de main en main tandis qu’il est fait échange de boisson. Certains individus particulièrement 
ambitieux pourront utiliser des bidons de plastique ou même des marmites dans le même objectif. 
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interrogés sur leurs pratiques relationnelles pendant cette festivité insistent ainsi sur la 
pratique individuelle d’une certaine nonchalance, on « vogue », « se laisse porter », 
« navigue au hasard », « attrape », « trouve » etc. Franki me dit « C’est ça le carnaval tu 
vois, on profite, on mange on boit, on partage. Celui-là, je ne l’ai pas vu depuis des années. 
Celle-là c’était ma petite amie au lycée. Et je vais les retrouver parce qu’on se laisse 
transporter par la fête et les rencontres. »
Fig 68: Départ de la conga de Los Hoyos de Martí vers le jury du carnaval 
La circulation des foules dans la ville pendant les festivités s’oppose ainsi au principe 
de compétition intergroupe. Non seulement l’individu ne démontrera aucune fidélité 
particulière dans la pratique des performances de son groupe d’appartenance, mais elle 
abolit également la sectorisation urbaine et provoque le mélange inhabituel des 
populations, tant entre habitants des différentes provinces qu’entre cubains et étrangers. 
J’assiste par ailleurs à des phénomènes kinésiques jusqu’alors inédits de remontée de 
courant dans la performance dansée (les groupes font alors demi-tour pour revenir sur leurs 
pas) et à des déplacements horizontaux. Des participants arrollent en « crabe » et animent 
ainsi le cortège d’un double mouvement vectoriel, le groupe allant alors se déplacer à la 
fois vers l’avant (sens de la marche) et perpendiculairement à la marche, de droite à 
gauche, et, de façon non synchronisée, d’une ligne à l’autre. Non seulement le carnaval ne 
met pas en place de logique d’arpentage, mais il n’organise pas non plus un espace de 
façon à l’investir en tant que paramètre déterminant de l’interaction. Au contraire c’est, 
jusque dans la pratique dansée, un acte de déconstruction qui oriente les pratiques de la 
performance. 
Les arrolladores ne vont plus, comme lors de l’invasión, se livrer à des figures de 
danse plus particulièrement acrobatiques, des démonstrations d’adresse qui étaient 
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acclamées par les observateurs de la performance. Les ensembles ne promulguent 
également aucun chant de querelle. Devant le jury, les congas réaliseront un chant 
historique et un chant tiré des improvisations stratifiées. Le groupe est ainsi identifié dans 
sa spécificité propre, à la fois par un patrimoine identitaire et par la dynamique de ses 
pratiques quotidiennes.  
Lors des déambulations dans la ville, les répertoires performés par les congas seront 
intégralement circonstanciels, des improvisations spontanées construites par individus de 
tout bord (sauf les touristes), parfois incohérentes et toujours très marquées par l’abus 
d’alcool.  Il n’y aura pas de formation de groupes alternatifs. 
Mis à part dans la zone du jury, la police est totalement absente, ou du moins non-
visible, lors des évènements, qui sont pourtant toujours décrits par la presse et par les 
participants comme des moments de tension agonistique et de débordements potentiels, 
principalement attribués à l’abus généralisé d’alcool. On dira souvent que le carnaval est le 
moment où se règlent (avec violence) les désaccords accumulés dans la vie quotidienne ; 
on peut profiter de la densité de la foule pour s’échapper incognito. Dans le quartier le 
dicton « guarda tu riña para carnaval »327 est ainsi réitéré de façon courante tout au long 
de l’année dès lors qu’entre deux individus (adultes comme enfants) menace de se 
déclencher une interaction violente. 
Mais le carnaval sera également l’occasion de mise en acte de l’expérience de 
l’amitié alors exprimée par des démonstrations affectives intenses. Des amitiés qui 
pourront y être débutées ou revitalisées, mais également exploitées instrumentalement par 
l’individu qui profitera du carnaval et la mise en contact inhabituelle de populations pour 
répondre à des nécessités personnelles. C’est pendant le carnaval que Pedro « el Gordo » 
cherchera à faire tourner la plaquette de son groupe de hip-hop auprès de responsables de la 
programmation culturelle de la ville, que Tonito cherchera à prendre contact avec des 
responsables d’attribution de permis de circulation hors province, et que Tata tentera de 
demander à une de ses connaissances un hébergement temporaire à la Havane.  
Le carnaval est alors l’occasion de l’expression d’émotions individualisées, d’affection 
comme de violence, pouvant être à la fois conjoncturelles et planifiées, tant des 
retrouvailles que des disputes alcoolisées provoquées par les rencontres inopinées. Le 
                                                 
327 “Garde  ta bagarre pour le carnaval” 
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carnaval est donc l’espace-temps de l’agrandissement du réseau d’alliés tout autant que 
celui des règlements de compte longtemps fomentés sur le lieu de travail ou au sein de la 
communauté. 
5-Identification transversale et déconstruction 
L’action de l’Etat détermine l’ancrage des performances dans deux cadres 
relationnels simultanés : 
-un cadre complémentaire hiérarchique  
J’ai montré que dans les évènements précédents de la chaîne de performances, les 
échanges étaient déterminés par un cadre complémentaire hiérarchique attribuant à Los 
Hoyos un statut supérieur à celui des autres groupes de la ville ; ici cette complémentarité 
se construit sur un niveau supérieur, entre l’Etat, représenté par la municipalité, et 
l’ensemble des groupes participant aux festivités. L’Etat y affirme une autorité à laquelle 
les ensembles doivent se subordonner pour pouvoir participer à l’évènement. La 
municipalité impose un calendrier, décide de l’organisation, de l’arrêt des célébrations (voir 
Chapitre 4 pp.322-337) pour l’intervention du champ lexical du privilège) crée des 
dissensions entre les groupes, attribue récompenses et remontrances. Elle organise une 
répartition territoriale sectorisée, injecte du sens à l’espace des rencontres en orchestrant 
une scénographie de la ville.  
-un cadre symétrique entre groupes congas. 
Tant au niveau de l’attribution des ressources, que par la remise de prix, le carnaval 
ancre les congas dans une opposition symétrique.
Or, on observe que les pratiques relationnelles des groupes vont se construire de 
façon à remettre en cause ces deux cadrages en démontrant que la performance les rend 
artificiels. On voit ici que si, conformément aux spécificités des performances mis en 
lumière tout au long de la chaine, le carnaval s’inscrit dans deux cadres relationnels 
simultanés : un cadre complémentaire hiérarchique et un cadre symétrique, déterminés par 
les actions étatiques, la performance du carnaval va être alors construite par des logiques 
relationnelles qui tendent à systématiquement remettre en question l’inscription dans ces 
cadres.  
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-Le cadre complémentaire hiérarchique est démenti par la pratique : 
Par l’échange et la recomposition stratégique des ressources après leur distribution, 
les groupes congas se constituent réseaux d’alliés et remettent en cause l’autorité et les 
luttes internes ayant mené à leur rétribution.  
La performance du carnaval abolit la sectorisation de la population par une circulation qui 
provoque le mélange des populations et dans lesquelles l’échange généralisé de denrées 
apparaît un principe moteur des déplacements dans l’espace.  
Les individus recomposent également leurs secteurs déterminés en procédant à des 
échanges de localisation dans le cadre de stratégies liées à la vente des marchandises.  
Finalement l’espace scénographié fait l’objet d’une pratique de brouillage et de 
déterritorialisation. Comme je l’avais mis en relief dans le cadre des peleas, le lieu est 
déconstruit. Yi-Fu Tuan décrit l’espace des festivals comme « hard to describe, because it 
is heterogeneous, multilocal and shifting. Neither space nor time is likely to be sharply 
defined » (1989:239). Cette caractéristique de l’espace festif est ici vérifiée car même s’il 
est marqué physiquement par des éléments identifiables comme propres au festivités 
(kiosques, échoppes, banderoles, affiches, décorations des blocs) sous le principe de 
scénographie de la ville, la simultanéité des performances, l’interchangeabilité des rôles des 
participants tour à tour, mais également parfois en même temps  performeurs et spectateurs, 
tendent à brouiller les repères de cet espace transformé par les célébrations.  
J’ai montré que le carnaval transforme également les logiques spatiales liées à 
l’exercice kinésique. Le déplacement des groupes congas est articulé autour d’une pratique 
multidirectionnelle de l’espace par laquelle est remise en cause la notion d’itinéraire. Cette 
pratique n’est plus construite sur le mode d’une progression orientée : ici la performance 
est centrée autour d’un principe de déconstruction. Alors que l’invasión conservait à Los 
Hoyos son identité, ici les communautés fusionnent et le carnaval se construit par 
amalgamation (au cours de laquelle un ou plusieurs groupes s’unissent pour former un 
groupe plus grand, différent de chacune de ses composantes) (HOROWITZ D., 1975) 
Dans les peleas, la déconstruction était une étape nécessaire, prémisse de la reconstruction 
collective, assurant à la spatialité son efficacité en tant que paramètre essentiel du jugement 
des interactions entre groupes. Ici la déconstruction est en elle-même porteuse de message 
en ce qu’elle remet en jeu la sectorisation spatiale déterminante pour les modes d’actions et 
de relations quotidiens. Le carnaval est ici caractéristique d’un retournement des espaces 
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de la ville par une inversion de la polarisation périphéries/centre ville et met en œuvre un 
mélange inaccoutumé de populations qui vont toutes se déplacer sur les grandes artères 
périphériques, théâtre privilégié des célébrations carnavalesques, doublement 
« marginales » par leur position géographique et l’univers de représentations dont elles sont 
porteuses (Chapitre 1).  
Finalement, la célébration de Moncada apparaît un demi-compromis en forme de farce car, 
si les groupes s’y rassemblent, c’est pour poursuivre de plus belle le carnaval. 
- Le cadre symétrique des interactions entre groupes conga se révèle artificiel par sa 
théâtralisation des rivalités : intervention du sarcasme, importance accordée au mythe du 
secret que chacun sait ne reposer sur aucune substance.  
J’ai de plus montré la création d’une esthétique homogène entre congas et montré que la 
performance était construite par la pratique de plusieurs groupes dont les choix étaient alors 
circonstanciels. En fait, l’individu agira par une pratique indifférenciée qui illustre 
l’absence de critère d’appartenance ou de fidélité déterminant. 
S’il paraît impossible de mettre en lumière une forme relationnelle spécifique à  
l’évènement carnaval, on observe néanmoins que ses performances mettent en œuvre la 
déconstruction de leurs cadres. Cadres qui illustrent sur deux niveaux simultanés les 
logiques des interactions quotidiennes.  
Néanmoins, lors du carnaval, ces cadres ne sont pas remis en jeu pour être redéfinis 
au niveau collectif. Si on démontre la facticité du cadre des relations, les positions 
respectives des acteurs ne sont jamais définies en lien à des processus d’identification 
collectives, les logiques d’identifications réciproques interviendront alors au niveau 
interindividuel. Le temps t de la performance est caractérisé par la mise en œuvre de 
logiques individualisantes qui se matérialisent dans la pratique indifférenciée des groupes 
congas, la distinction esthétique interindividuelle, l’intensité émotionnelle accordée à des 
démonstrations d’amitié entre individus différenciés, la pratique stratégique d’un réseau 
étendu mais également la très grande prégnance de violence inter-participants, d’un même 
quartier comme de quartiers différents.  
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Les individus sont intégrés dans une relation d'identification mutuelle qui transcende les 
divisions intergroupes. Des individualités performées qui relèvent alors à la fois d’une 
spontanéité et d’une planification stratégique. L’individu n’a pas à se mettre à distance du 
groupe pour réaliser la spectacularisation de soi à travers des prouesses dansées ou 
acrobatiques mises en lumière lors de l’invasión ; il pratique des groupes qui ne 
représentent pas des entités cohérentes, identifiées et communautaires, mais un ensemble 
où l’identification réciproque est construite au niveau individuel.  
L’espace des célébrations est construit par des mises en relation aléatoires d’individus 
différenciés, la notion d’identification de groupe intervient de façon non opérationnelle 
pour caractériser les logiques relationnelles. On aperçoit alors que par l’expérience 
simultanée d’interactions contradictoires, le carnaval est une déconstruction des 
interactions quotidiennes et des logiques d’identifications établies au cours de la chaîne.  
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Conclusion partielle : La chaîne de performances, un système 
de communication culturelle ? 
La chaîne de performances possède la caractéristique fondamentale d’impliquer à la 
fois des règles déterministes pour sa réalisation dans son agencement (programmation, 
types de rencontres, espaces) et d’avoir un caractère récursif lié à son auto-référencement 
(activité mémorielle, mise en abyme, étapes compréhensibles en rapport à celles qui les 
précèdent et celles qui sont encore à venir, action territoriale progressive). Elle met en 
œuvre un ordre prédéterminé d’actions construites sur des modes de relations qui leur sont 
spécifiques. La production musicale abordée de façon contextuelle a ainsi révélé que les 
choix de répertoires et les contenus échangés étaient l'expression de modes de relation 
particuliers établis avec une altérité spécifique et alors révélateur d'une situation sociale
(BLACKING J., KEALIINOHOMOKU J.W.1979:114 voir également LORTAT JACOB 
B., 2004). Mais également que la performance était ce qui rendait possible le jeu de 
positionnements, ouvrait la marge d’action des acteurs.  
A travers son analyse situationnelle des danses Kalela, Clyde Mitchell met en lumière 
que «one of the features of the social structure of the African population on the Copperbelt 
is that except in these dancing teams, tribalism does not form the basis for the organization 
of corporate groups. It remains essentially a category of interaction in casual social 
intercourse(…)It operates  as  a  category  of interaction together with tribalism in 
mediating  social relationships in what is predominantly a transient society» (1956:42-43). 
Ici mon analyse à montré que la catégorie ethnique de Los Hoyos, parce qu’elle ne 
correspond pas à un territoire fixé et structuré, est une base sur laquelle s’organisent les 
communautés, elle est alors une catégorie d’interaction qui sert à la médiation des relations 
sociales en construisant un espace de communication culturelle. 

La chaîne se développe sur un rapport de densification structurelle articulant la 
complexification des espaces parcourus et corrélativement la densification des interactions 
et des populations rassemblées. Elle apparait caractérisée par une intensification des 
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échanges et un agrandissement du réseau d’alliés ainsi qu’une augmentation de la narration 
qui lui est appliquée. La chaîne construit alors ce que George Herbert Mead appelle le jeu 
de rôle entretenu avec « l’autre généralisé » (2006 [1963] :132-167) ici en référence à la 
communauté élargie, un jeu réglementé (game stage) par lequel l’individu s’approprie 
progressivement le rôle de tous les protagonistes en appartenant à une totalité structurée, ce 
qui lui permet de développer son expérience de sa propre communauté.  
Mais on peut aller plus loin. Après analyse des différentes situations de la chaîne de 
performances, il apparaît un certain nombre de récurrences au niveau de ses logiques 
formelles qui permettent d’établir son caractère orienté. Il est en effet possible de mettre en 
lumière une homogénéité, non pas au niveau d’une caractéristique relevant de 
l’agencement des célébrations, mais à la fois de sa morphologie, des formes de relations et 
de la mise en relation de la forme et du contenu des échanges, et qui construisent des 
processus d’identification qui prennent alors leur sens dans leur mise en relation 
progressive. Il y a un effet reciproque entre les situations. 
  
Ceci s’exprime par deux logiques systématiques :  
- Au cours des performances les groupes et les individus qui les composent se livrent 
à des échanges portant sur les définitions réciproques de leurs communautés et de leurs 
statuts. C’est ce que Waterman théorise en tant que transactions «individual engaged in a 
kind of bargaining to establish which of their statuses are to form the basis of interaction»
(WATERMAN 1990: 216)  
L’identification et la relation entre groupes construite (lors des transactions) par l’étape 
précédente de la chaîne de performances intervient comme le contexte préalable de l’action 
de la performance qui lui succède. 
- La forme relationnelle de la performance opère une transformation de ce cadre 
relationnel, qui est alors remis en jeu. C’est chaque fois par la mise en œuvre du 
contrepoint que se construit cette transformation relationnelle qui ouvre un nouveau champ 
d’identification. 
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Lors des peleas, le cadre de la performance est celui d’une opposition symétrique
entre deux communautés réciproquement construites sur un principe d’équilibre 
éthologique. Lors des performances précédentes, la communauté Los Hoyos a été construite 
par une logique intégrative des sous-groupes archipels en définissant un ethos commun par 
contraste, selon la logique d’une règle négative constituée de symboles intervenant autant 
au niveau des discours portant sur les représentations du groupe, que d’un répertoire 
émotionnel et d’un ensemble de comportements.  
On a alors défini les limites symboliques de la communauté en construisant une identité 
commune par contraste aux ethos des autres groupes congas de la ville, ce qui réaffirme la 
nécessité de leurs existences réciproques pour la complémentarité éthologique. 
Pendant les peleas, cet équilibre éthologique va être théâtralisé par l’interaction 
symétrique en face à face et la diffusion des chants de querelle, mais remis en cause par la 
configuration relationnelle spécifique à l’action. Ce cadre est démontré artificiel par le 
jugement relationnel qui construit une interaction transversale et concentre la dimension 
émotionnelle de la performance. L’identification a lieu sur plusieurs niveaux en simultané. 
Les ethos sont recontextualisés et les communautés s’interpénètrent par l’extension du 
réseau d’alliés.  
L’invasión s’articule autour de peleas théâtralisées mais la configuration 
relationnelle de la performance contredit cette opposition symétrique entre les groupes 
congas, elle prend la forme de la construction d’une communauté performant un acte de 
territorialisation sur l’échelle de la ville, par une performance spatiale transversale aux 
définitions communautaires localisées des groupes. Les congas se trouvent rassemblées en 
une communauté unie par leur relation en opposition à une population extérieure 
symbolique de l’Etat. C’est alors cette relation qui va concentrer les démonstrations 
émotionnelles.  
Le carnaval intervient comme un évènement déconstructeur, l’individu est 
décontextualisé de sa communauté, les communautés ne s’identifient plus par leur rapport 
réciproque, le rapport complémentaire hiérarchique entre conga et Etat est rendu artificiel. 
« Apogée » de la chaîne de performances, le carnaval est la construction de soi par 
amalgamation à des Autres différenciés.   
Les performances de définitions de la conga s’ancrent sur le rapport social au sens d’un 
« ensemble de relations à multiples dimensions (matérielles, émotionnelles, sociales, 
idéelles) produites par les interactions des individus et, souvent, à travers eux, des groupes 
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auxquels ils appartiennent » (GODELIER M., 2007:178) et construisent alors un système 
relationnel, au sein duquel les identifications acquises (RICOEUR P., 1990) sont remises 
en jeu et redéfinies.    
On aperçoit que par la chaîne les individus réalisent alors ce que Frederick Barth 
(1993) nomme la « construction sociale des différences culturelles ». Une réflexion 
analytique menée sur l’appartenance et l’altérité articulée en deux pôles. Tout d’abord une 
définition identitaire qui repose sur la construction en contexte de frontières symboliques. 
Ensuite l’invention culturelle qui se base toujours sur la définition préétablie, le cadre
précédent pour le remettre en jeu et redéfinir la frontière. La frontière est alors construite 
par la performance des « espaces scéniques et des opérations externes que les acteurs y 
effectuent les uns envers les autres » (POUTIGNAT P., STREIFF-FENART J., 1995 :126) 
L’action spatiale des performances, une fois mise en relation avec la dimension 
temporelle de la chaine, se révèle particulièrement significative. 
Il apparaît clairement que les évènements de la chaîne réalisent une construction 
progressive de l’espace, mais où alternent les logiques de l’arpentage (recorridos, 
invasión) et celle de remise en jeu de l’espace (peleas, carnaval) toutes deux mises en 
relation de façon récursive. La conga réalise l’acte de territorialisation par une 
performance qui s’articule sur une progression spatiale orientée et une accumulation de 
relations. Mais l’espace de la rencontre, sur la limite des définitions, est alors remis en jeu 
pour être recontextualisé et resignifié.  
Ce qu’on observe de crucial ici est que la remise en question du cadrage des 
relations est un mécanisme essentiel de la  fabrication des limites de l’altérité. Chaque 
étape reprenant la définition précédente comme établie et situation initiale pour un nouvel 
ajout de territorialité qui ne peut alors être conçu séparément de l’ouverture d’un espace de 
jeu inter et intra-catégoriel lors de la confrontation entre groupes, du processus de 
redéfinition.  
Le carnaval intervient en performant une rupture nette par un jeu de déconstruction qui ne 
prend, évidement lui-même sens que par rapport aux interactions l’ayant précédées.  
En alternant les procédés d’arpentage et de redéfinition de l’espace, la performance 
conga remet en en cause les coupures de la ville, lorsqu’elle construit et remet en jeu des 
espaces identitaires, allant du morcellement du quartier à l’entité ville, qui deviennent alors 
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des espaces interactifs, ne sont plus des lieux distincts mais des types de rapports entre ces 
lieux (penser aux quatre rapports entre les doigts de la main de Bateson).  
Conformément à ce qu’écrit Michel Agier au sujet des formes de relation de la citadinité, 
« définie du point de vue d’une double relation: celle des individus entre eux et celle des 
individus envers la ville » (AGIER M. 1999:93), nous apercevons ici que la conga établit 
un ordre de relations électives. La chaîne apparaît ainsi un agent causal complexe, motivé 
par le donner lieu , qui s’apparente au Da-sein Heideggérien d’être là au monde , par 
lequel les individus vont construire, dépasser et critiquer les limites des territoires, 
représenter et sans cesse interroger la perméabilité de l’intérieur et de l’extérieur de 
l’espace social.  
Cela me permet de spécifier l’usage du concept de territoire : l’espace identitaire 
n’est approprié  que parce qu’il permet, à travers la pratique, d’identifier les processus de 
production comme de particularisation de l’espace. La définition de soi implique 
ouvertures et fermetures d’espaces que l’on pratique et traverse par la création d’une 
variété de frontières établies afin d’être franchies. Car nous avons vu qu’au cours de la 
chaîne le groupe conga est le véhicule d’une mise en relation entre des positions 
différenciées, spatiales et interactionnelles par lesquelles des lieux et des identités sont 
identifiés, recontextualisés, appropriés puis déplacés. 
Il fallait s’intéresser au sens, à la fois cardinal et sémantique, des relations. La chaîne peut 
être à présent envisagée en tant qu’environnement dans lequel les interactions sont à 
concevoir comme des contrats pragmatiques entretenus entre les individus avec leur 
territoire, construits et reconstruits à travers le temps et l’espace et compréhensibles 
uniquement dans le rapport entretenu avec la progression (le sens) de la chaine. La chaîne 
actualise un réseau de relations entre individus et groupes d’individus et de façon 
enchâssée avec des dispositifs territoriaux associés par leurs acteurs à des réceptacles 
d’identité.  
Les articulations des séquences interactionnelles constituent différents modes de 
transactions, d’être-au-monde dans des lieux et moments différents de l’espace-temps. Les 
dimensions territoriales et identificatoires apparaissent encore une fois unies par un 
processus d’auto-construction. La chaîne doit alors être conçue comme un processus 
d'ordonnancement de soi dans le monde. 
En s’intéressant à la morphologie des performances, on aperçoit que la dynamique 
relationnelle dominante de l’échange est systématiquement modérée par des rétroactions 
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qui luttent contre la rigidité des positionnements et orientent la rencontre sur l’acte de 
définition continue car « chacun de ces modèles peut stabiliser l’autre, là où risque de se 
produire un emballement dans l’un des deux, et qu’il est non seulement possible mais 
nécessaire que la relation des deux partenaires soit en certains domaines symétrique et 
complémentaire »  (WATZLABICK P., 1977: 105 ). La conga permet la continuité entre 
ces espaces car la continuité est celle de l’information véhiculée sur soi et l'Autre sachant 
que « toute communication présente deux aspects : le contenu et la relation, tels que le 
second englobe le premier et par la suite est une métacommunication » (WATZLAWICK 
P.1974 : 52). En stabilisant l’échange sur un entre-deux, « à la limite » des définitions, on 
lutte contre la fixité des positions et des statuts, on évite à la fois la complémentarité rigide 
mais également l’emballement du système caractérisé par l’escalade symétrique.  
La chaîne de performances est alors un système totalement orienté sur l’acte de 
définition et sa recontextualisation, c'est-à-dire sur le processus de catégorisation 
identitaire. C’est le phénomène décrit par Watzlawick, Beavin et Jackson dans Une logique 
de la communication  lorsqu’ils écrivent : « Les modèles de relations symétriques et 
complémentaires peuvent se stabiliser mutuellement. Le passage d’un modèle à l’autre, 
puis le retour au modèle initial sont d’importants mécanismes homéostatiques »
(1967 :108). L’homéostasie, soit « les mécanismes de rétroactions négatives qui servent à 
atténuer les répercussions d’un changement » (idem:144), apparait alors non la fin mais le 
moyen de la chaîne.
La chaîne de performances construit des principes de division et permet ainsi 
d’organiser de façon significative le monde social. Elle intervient sur la dimension 
structurelle des échanges entre groupes en définissant le cadre des relations. Mais elle  
intervient également pour construire leur dimension cognitive soit « la compréhension par 
les acteurs des signes et symboles culturels leur permettant d’attribuer des identités ou de 
jouer des rôles ethniques » (POUTIGNAT P.STREIFF-FENART J ; 1995:149). Le 
déroulement de la chaîne établit ici un ordre d’actions et de relations entre les participants, 
tout autant que les modalités de la rencontre et les logiques de son organisation. Mais nous 
observons que simultanément, au cours de la chaîne, plus les frontières entre groupes vont 
être relativisées et plus les processus de différentiation interviendront au niveau 
interindividuel.  
En réalisant la chaîne de performances les individus réalisent une communication 
culturelle qui permet de tracer les frontières entre groupes de façon dynamique. Par des 
logiques qui s’enchâssent simultanément sur plusieurs échelles relationnelles, la chaîne 
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offre à l’individu comme au groupe, un réseau complexe de définitions de soi et 
d’identification.  
On est bien dans le cas décrit par Michael Houseman où « Les rituels mettent en place des 
contextes singuliers et hautement intégratifs pour des discours et des actions intervenant 
au delà du rite lui-même mais procédant des relations actualisées au cours de leur 
performance » (in. WAZAKI H. 2008 :109-114). 
Cette analyse permet de démontrer le caractère génératif des ensembles 
communautaires. Car la chaîne de performances se révèle être un ensemble systémique de 
règles régissant les contacts entre communautés et définissant des relations électives. Un 
système d’interaction que nous avons vu permettre aux groupes de se livrer à des 
opérations de catégorisation sur les perméabilités et frontières de leurs identités. La chaîne 
est alors une organisation sociale des différences culturelles qui permet d’aborder les 
différentes communautés dans le sens d’une continuité, celle du jeu sur la frontière.  Par ce 
jeu les groupes se reconnaissent comme faisant partie d’un système social commun (cadre 
d’identification résultant des définitions construites lors de la performance précédente), 
qu’ils remettent en jeu pour recontextualiser les limites de leurs champs d’influence.  
On observe la mise en place et le développement d’un  système de communication 
culturelle dans lequel les limites de l’Autre sont systématiquement établies pour être 
déconstruites. C’est la mise en relation de la forme relationnelle des interactions et du 
processus complexe de catégorisation qui m’a permis de mettre en lumière la spécificité de 
la construction identitaire de Los Hoyos par le développement de la forme du contrepoint. 
L’Autre est un interagissant variable auquel on s’associe tout en s’en différenciant, tout 
comme on pratique simultanément l’adhésion et la distanciation vis-à-vis de son propre 
groupe car la forme relationnelle du contrepoint permet la définition des positions 
respectives des acteurs. Lors des performances, l’interaction repose sur la distinction qui 
est chaque fois une condition nécessaire à l’agrégation. C’est par cette simultanéité de 
logiques relationnelles que, lorsque les individus de groupes distincts sont engagés dans la 
performance, sont construits, recontextualisés et interprétés des ensembles de 
représentations établissant les limites de soi et de l’autre328.
L’identité démontre plus que jamais son caractère contextuel. En performant les 
limites des définitions, la conga va construire un système de relations simultanément 
                                                 
328 La question de l’«après» sera bientôt évoquée lorsque je me lancerai à l’analyse du Social Drama (voir 
Chapitre 5 pp.364-411)
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comparatives et associatives qui viendra démontrer que l’identité collective n'est pas 
simplement « inclusive » pour ceux qui la partagent (in group) et « exclusive » pour ceux 
qui ne la partagent pas (out-group), comme cela a par exemple été avancé par Philippe 
Poutignat et Jocelyne Streiff -Fenart (1995:134-135) 329, mais qu’elle se construit sur un 
processus bien plus complexe de recontextualisation des ethos intervenant sur des niveaux 
enchâssés de communication330. L’altérité est une construction relationnelle et la différence 
apparaît  proximité.
                                                 
329 Voir également (MURPHY R.F., 1964), (COMAROFF J.L., 1987), (ALBER J.L.,1992) 
330 Je me situe alors plus dans la perspective d’Anthony Cohen (1985)  
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Chapitre 4 
DES « AJOUTS FESTIFS » 
A) Interactions Los Hoyos/Touristes : Construire la façade pour 
performer la limite infranchissable. 
Dans ma tentative de décrire et analyser les interactions entretenues par le groupe de 
Los Hoyos avec l’altérité, vous avez peut-être été surpris de ne pas trouver mention des 
échanges effectués avec le tourisme, échanges matérialisés par les différentes performances 
réalisées par le groupe à destination des étrangers, dans l’enceinte du foyer culturel et 
prolongés par un bref recorrido du bloc, évoqués dans la deuxième partie de cette 
recherche.  
Je suis pourtant parfaitement d’accord avec les invectives de Mme de la Pradelle qui 
insiste : «Il faut vaincre cette sorte de résistance irréfléchie qui pousse à croire que là où 
les enjeux économiques sont importants les rapports sociaux se diluent ou s’effacent et que 
là où ils sont limités s’épanouit au contraire librement une sociabilité qui devient à elle-
même sa propre fin » (DE LA PRADELLE, 1996 : 12-13), ces échanges vont alors 
redéfinir et actualiser des rapports sociaux spécifiques qui se révéleront cruciaux à prendre 
en compte pour le déroulement de cette recherche.  
La présence d’une audience « touristique » aux performances de la conga n’est pas en 
soi un fait nouveau. Le carnaval a ainsi de tout temps été un évènement non seulement 
observé mais mettant en relation populations cubaines et étrangères. Ce qui apparaît au 
contraire innovant est la création par les acteurs eux-mêmes d’un dispositif spécifique à ces 
échanges. Cela permet de parler de l’intention donnée à la performance. 
Néanmoins, lorsque les musiciens de Los Hoyos évoquent ces rencontres, ils les 
circonscrivent dans une sphère isolée de leur pratique et l’on reproche ainsi fréquemment à 
certains congeros de ne faire acte de présence qu’à cette occasion. Lázaro me dira ainsi : 
« quand on fait des choses pour la communauté il faut aller les chercher, les tirer de leur 
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apathie (…) quand c’est pour les touristes alors là tout le monde est là » mais également
« c’est important de montrer notre tradition aux touristes, c’est notre richesse (…) les 
recorridos, les carnavals c’est tout autre chose, c’est la communauté » 
Mon ambition est ici de comprendre les logiques de cette ségrégation en des sphères 
autonomes de la pratique. Pour cela, loin de moi l’idée de faire l’impasse sur les 
interactions entretenues avec ces populations, que nous verrons constituer une altérité aux 
limites infranchissables. Mon objectif va ainsi être ici de comprendre la spécificité de la 
relation qui se construit entre les populations (ajoutent-elles des modes d’identification 
spécifiques aux processus de construction et de définition de soi ?) au cours de la 
performance afin de pouvoir ensuite, et relativement à l’analyse que j’aurai menée du 
Festival del Caribe, comprendre les raisons de leur non-intégration au sein de la chaîne de 
performances et par là même approfondir ma connaissance des logiques de la chaîne elle-
même.   
1-Fréquence et populations 
-D’après mes observations, d’octobre 2008  à août 2009, la conga de Los Hoyos  a 
réalisé 6 performances « destinées » en premier lieu à des étrangers (voir calendrier en 
Annexe 5.4 p.550). Celles-ci n’interviennent pas selon une fréquence régulière, (1 en 
octobre, 1 en décembre, 3 en février, 1 en mars), mais dépendent largement des flux 
touristiques de l’île et sont annoncées au dernier moment, la veille ou le matin même, aux 
membres du groupe de la conga de Los Hoyos. 
-4 nationalités furent rencontrées: canadiens, français, brésiliens et italiens. 
-Les motivations annoncées de la présence des étrangers à Santiago étaient variables : 
participation à des circuits touristiques, stage de danse « afro-cubaines », tournage de 
documentaire, stages d’apprentissage musical, ou encore des recherches 
ethnomusicologiques. 
-Enfin, les étrangers étaient arrivés à Los Hoyos par l’intermédiaire d’individus 
spécifiques : un ancien habitant de Los Hoyos vivant au Canada et ayant organisé un 
voyage de groupe avec des connaissances de son pays d’accueil, un tour opérateur orienté 
là par l’Hôtel Santiago, un échange culturel effectué entre institutions cubaines et 
brésiliennes, un jinetero, et un chercheur français marié à une cubaine du quartier qui 
organise chaque année des stages de danse et percussions cubaines. 
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Le cas du chercheur français et son association de musique cubaine est tout à fait « à part ». 
Considéré comme un « parrain » de la conga à laquelle il a apporté un large soutien 
(humain et financier) et par ailleurs marié avec la fille de Chan l’ancien directeur, son 
passage dans le quartier ne sera pas marqué par le type de performances habituelles 
destinées au tourisme, mais par un « bal » réalisé conjointement entre les touristes de son 
association et les cubains du quartier devant la maison de Chan.
 Pour tous les autres groupes, malgré leurs différences contextuelles, les 
performances mises en œuvre par la conga à leur destination sont entre elles étonnamment 
semblables, et les populations regroupées sous la même catégorisation de « tourista », et 
non pas « yuma » qui est le terme familier et péjoratif employé au quotidien pour décrire 
ces populations. 
Bien que destinées spécifiquement à une audience étrangère, ces performances 
attirent également invariablement un grand nombre d’habitants du quartier et santiagueros 
de passage, mus à la fois par le pouvoir d’attraction de la performance musicale et une 
curiosité non dissimulée pour les populations étrangères qui sont chaque fois longuement et 
expressivement observées. 
La durée moyenne de ces échanges est chaque fois d’environ 1h30, ils ont lieu en fin 
de matinée ou pendant l’après midi, les horaires étant dictés par les emplois du temps 
touristiques qui ne correspondent pas aux habituelles temporalités des groupes congas
selon lesquelles les performances se déroulent normalement en fin de journée (18-19h) 
permettant ainsi de combiner les impératifs salariés que les congeros entretiennent 
parallèlement à la pratique du groupe et d’intervenir à des moments de relative fraicheur 
dans les visqueuses journées tropicales. 
Pour ces performances destinées aux étrangers, le groupe Los Hoyos est alors 
grassement rémunéré, en comparaison aux salaires moyens cubains331, excepté lorsque la 
rencontre est en amont planifiée par la médiation des institutions culturelles. Dans ce cas, la 
performance n’est pas rémunérée mais on leur fait cependant un « don » en espèce de 50 à 
150 dollars, une somme qui reste assez significative. Il est également arrivé que Felix 
                                                 
331  500 euros pour le documentaire et les stages de danse, 200 pour les « groupes » 
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Bandera sollicite la participation des étrangers en tant que « parrains » et « marraines » par 
une contribution financière de soutien.
Ces performances permettent de plus à certains membres du groupe d’offrir à titre 
personnel des services contre rémunération plus ou moins explicite, que ce soit en vendant 
des cartes postales peintes, en proposant des cours privés de danse ou d’instruments de 
musique, ou encore de « faire découvrir la ville », un accompagnement dans des sorties 
dansantes de Santiago, ou encore figurer sur des photographies contre paiement. 
Les membres du groupe dont la formation oscille habituellement entre 15 et 20 
personnes se présentent alors, exceptionnellement « au complet », une appellation inventée 
pour ces occasions. C’est-à-dire 43 membres, dont seuls 30 joueront tandis que la 
formation maximale observée jusque alors avait été de 31 individus, allant des plus âgés 
des membres symboliques ne réalisant plus de pratique musicale, aux plus jeunes aspirants, 
en passant par des individus joueurs occasionnels dont l’appartenance au groupe fait 
polémique entre les musiciens, et dont on décrira avec emphase tout au long de l’année 
qu’ils sont « métallisés » et uniquement présents dans les occasions financières332.  
Tous sont là pour se représenter devant les audiences étrangères, vues unanimement 
comme une belle aubaine, par la possible réalisation de profit économique, mais surtout, 
par la tant désirée opportunité hypothétique d’une invitation à se produire à l’étranger333. 
Santiago m’explique : «  Il faut être là pour les touristes parce que c’est une chance 
pour nous de faire connaître nos traditions et la richesse de notre œuvre culturelle, c'est-à-
dire, la spécificité de notre idiosyncrasie. Pouvoir répandre nos connaissances à l’étranger 
c’est quelque chose de particulièrement beau, c’est notre mission en tant que musiciens 
cubains et représentants de la communauté. Partir pour cette mission est une chance qui 
nous est donnée.(…) La conga de Los Hoyos est la plus connue du pays et si les touristes 
veulent nous accueillir, nous irons remplir notre mission »
                                                 
332  Voir Annexe 5.4 pp.550 
333  La Conga de los Hoyos a été invitée, et rémunérée, pour sa participation à des festivals caribéens mais 
également français dans le cadre du Festival Banlieues bleues. Elle participa également en tant qu’intervenant à 
un stage de percussions donné à Paris en 1998. Ces activités  internationales, qui doivent évidemment être 
approuvées par l’Etat, sont les plus recherchées par les musiciens. D’une part en raison de l’apport financier 
substantiel qu’elles représentent, apport accentué par la possibilité de rapporter de ces voyages des 
marchandises introuvables à Cuba, exposées avec fierté ou revendues à bon prix au marché noir. D’autre part, 
par la possibilité offerte de quitter quelque temps le pays. Ces « aventures en terre étrangère » seront alors 
narrées pendant des mois aux habitants du quartier, qui eux se voient refuser cette possibilité. Ces voyages 
seront fréquemment remémorés entre musiciens et mis en avant auprès des étrangers de passage au foyer. La 
conga de Los Hoyos est, entre toutes les congas de Santiago celle qui a, de loin, le plus bénéficié de ces 
échanges internationaux, seule San Augustìn est égaement partie jouer à l’étranger : au Honduras en 2004. Cela 
est dut en partie au fait que le gouvernement vante toujours la qualité d’« ensemble le plus traditionnel de la 
ville » de Los Hoyos. 
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L’opportunité d’interagir avec des audiences étrangères est également véhicule de 
prestige, et un argument fréquemment mobilisé dans les rencontres intergroupe congas et 
dans le cadre d’une mise en valeur du groupe afin d’obtenir des financements lors des 
réunions municipales. Pour y participer les musiciens n’hésiteront ainsi pas à quitter plus 
tôt leur emploi ou se faire porter pâles.  
Lors des performances à destination des touristes, sont également présents des 
membres des institutions culturelles de la ville. Systématiquement la chef des foyers 
culturels (épouse du second directeur de la conga de Los Hoyos) et parfois, quelques 
représentants du parti. Cette présence participe à la fois d’une volonté de contrôle du 
contenu des échanges, d’une vocation de représentation d’un programme culturel politique 
induit par la seule présence de ces représentants officiels, et d’une démonstration à 
destination des autres groupes congas de la relation particulière entretenue par la conga de 
Los Hoyos  envers les autorités. 
2-Description des séquences d’un échange type  
Les performances réalisées en présence d’un public étranger débutent toutes dans 
l’enceinte du foyer culturel qui a été aménagé spécialement pour la rencontre par le 
directeur, généralement en urgence, le matin même. 
L’espace a été nettoyé par Felix Bandera, parfois aidé d’une marraine. Il a également 
redisposé les banderoles et fanions autour de la pièce, mais surtout a chargé El gordo, qui 
lui-même délégue la tâche à quelques enfants du quartier qui traînaient autour du foyer, 
d’aller chercher des chaises à la direction des foyers culturels et dans les commerces 
alentours. Commerces qui s’y prêtent joyeusement et dont les employés ainsi avertis de la 
performance commencent à se rassembler contre la façade du foyer. Les chaises sont alors 
disposées par Felix Bandera et Ileana, la directrice des foyers culturels en deux ou trois 
rangs selon le nombre trouvé, dos à la rue et construisant ainsi un espace scénique frontal 
dans lequel vont se produire les musiciens, situé à environ 1m50 du premier rang. 
Les instruments sont alignés contre le mur du fond, les ventilateurs mis en marche et 
Felix Bandera et Ileana se placent alors côte à côte sur le seuil du foyer. 
Les musiciens de la conga arrivent peu à peu. Ils doivent tous porter un t-shirt de la 
même couleur et de préférence celui où figure le nom de « Los Hoyos ». Eventuellement ils 
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porteront des chapeaux de paille (Bandera les renvoie chez eux pour se changer s’il estime 
qu’ils sont mal habillés).  
Ceux qui eurent la possibilité de partir avec la conga à l’étranger l’afficheront : les 
vêtements offerts lors des voyages, casquettes à logos, ou encore le badge « festival 
banlieues bleues » sont autant de signes extérieurs de ces rencontres internationales, 
orgueilleusement exposés, justifiés par mes informateurs comme autant de preuves de la 
« reconnaissance » des anciens interlocuteurs.  
Les étrangers arrivent, en bus ou en taxis, et sont alors introduits par l’individu 
intermédiaire de la rencontre, au directeur de la conga et à la directrice des foyers culturels. 
Ils apportent généralement une bouteille de rhum qui sera partagée entre eux et les 
musiciens, ils boivent et déambulent quelques temps dans l’espace qui leur est alors raconté 
par les différents congeros, dans un contexte concurrentiel où chacun tentera de démontrer 
un savoir supérieur sur les autres membres de l’ensemble.  
Il ne sera ainsi pas promulgué de discours unifié, chaque interlocuteur allant leur proposer 
des significations différentes et parfois contradictoires sur les éléments concernés. Nous 
retrouvons ici la démonstration du caractère interprétatif du répertoire symbolique mis en 
relief Chapitre 1.  Le casque accroché sur une pique pourra ainsi être alternativement un 
« orisha » (Lázaro)  un « casque viking car les vikings sont de grands guerriers » (Boris)  
« une copie de celui que portait le général Guillermo Moncada pendant la guerre 
d’indépendance » (Felix Bandera) « une tradition ancestrale » (Luìs) , les instruments 
« dont les ancêtres étaient les batas sacrées » (Luìs),  « militaires » (Rudy) mais également 
« des Mambises révolutionnaires »(Lázaro), ou encore la pierre :  un « totem » (Boris) un 
« autel » (Luìs) ou un « souvenir » (Felix Bandera).  
A l’extérieur la foule s’est peu à peu amassée et agglutinée contre les fenêtres du 
foyer, elle commente activement les visiteurs : leurs vêtements, leur beauté, leur 
corpulence, leur statut marital. Aux alentours s’est propagée une myriade de vendeurs 
ambulants de denrées en tout genres destinées aux cubains comme aux touristes 
(cacahuètes, fruits, tamales). Après une vingtaine de minutes passées en déambulation, les 
visiteurs étrangers sont invités par le directeur à s’asseoir sur les chaises qui ont été 
disposées. 
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Les musiciens se regroupent alors cinq minutes dans le patio arrière du foyer, le lieu 
habituel des répétitions de la conga infantile où sèchent souvent quelques peaux de chèvre 
destinées à la fabrication et réparation des tambours. Les congeros reçoivent alors des 
consignes quant à leur tenue (ils ne doivent pas être perçus comme des « clowns ») et une 
consommation souhaitée modérée en alcool. On établit l’ordre des titres que l’on va jouer 
et la durée de la performance.  
Pendant ce temps là, les étrangers confrontent leurs premières impressions, mettant 
généralement leurs différentes interprétations des discours produits sur le fait de leur 
mauvaise compréhension de la langue espagnole. 
Les musiciens reviennent et prennent place en formations linéaires leur faisant face. 
Ileana, la directrice des foyers culturels, va alors se placer face à l’audience et promulguer, 
après de brefs remerciements formulés au groupe de l’avoir « honoré de leur présence »,  
un discours d’environ cinq minutes qui insiste sur le caractère emblématique de la conga de 
Los Hoyos vis-à-vis de la « culture nationale ». En voici un extrait :  
« Je vous remercie tous d’avoir été aimables de venir partager avec nous cette 
expérience (…) la conga est une figure permanente dans notre culture du quartier. Notre 
culture est si riche qu’il faut faire des efforts chaque jour pour que se maintienne notre 
culture nationale (…) la conga est une mémoire vivante et un symbole vivant de notre pays, 
de notre passé d’esclavage, ici nous préservons les traditions, c’est notre cubanité, notre 
élégance ! »  
Après elle, Felix Bandera insistera sur le caractère de modèle de la conga vis-à-vis 
des autres groupes de la ville (« la plus ancienne », « la plus authentique », « la plus 
traditionnelle »). Il ajoutera alors : « la conga est une mission permanente, la mémoire de 
la ville, l’orgueil de la tradition la plus pure de la ville» il rappellera ensuite les voyages à 
l’étranger réalisés par la conga avec une emphase particulière sur le pays de provenance 
des visiteurs s’il en a fait partie, et du bon accueil qu’ils y avaient reçu. Il terminera 
l’intervention sur de chaleureux remerciements invoquant les champs lexicaux de 
l’honneur et de l’orgueil.  
Le directeur se retourne alors en se plaçant dos à l’audience, il a d’ailleurs mis son T-
shirt à l’envers afin que l’inscription « Los Hoyos  » normalement placée sur le thorax, 
offre un affichage dorsal, et brandit ses mains dans une réinterprétation de la gestuelle 
emphatique des plus grands chefs d’orchestres philarmoniques. A ce signal débutent les 
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musiciens qui ne tiendront par la suite aucunement compte des modulations supposément 
induites par les vigoureux brassements d’air et vociférations gestuelles aériennes de leur 
directeur. Rudy me dit alors en rigolant : «  tout ça, c’est du spectacle !». Par ailleurs, lors 
de ces performances les musiciens ne mobiliseront pas les systèmes de signes de la 
régulation de la pratique musicale (voir Chapitre 2). Il n’est pas besoin d’organiser un 
espace d’improvisation car les morceaux interprétés ne relèveront plus d’une polyrythmie 
mais d’une ligne mélodique commune. 
Les visiteurs seront encouragés par l’intermédiaire de la rencontre à quitter les 
chaises qui leur avaient été assignées afin de monter au premier étage du local où, debouts, 
ils bénéficieront d’une vision panoramique sur l’ensemble et d’un point de vue 
photographique de choix. C’est dans cette zone qu’ont été installés les signes de 
reconnaissance de l’Etat334, souvenirs de tournées et nombreux diplômes que les cubains 
eux-mêmes ne vont jamais observer. Est étalée sur un mur entier, une liste de récompenses 
allant de celle décernée par le parti communiste pour le « travail communautaire » du 
groupe, aux remises de prix internationaux lors de la participation à des festivals ou 
carnavals étrangers (Paris, Mexico, Trinidad, Santo Domingo…). Cet affichage de  
récompenses, destiné nous le voyons à l’Autre plutôt qu’aux siens (je n’ai jamais vu de 
cubain monter dans cette zone du foyer, pourtant toujours bien nettoyée), a la particularité 
de présenter la conga de Los Hoyos comme un ensemble au réseau étendu et actif sur 
plusieurs échelles (par exemple, prix : Bandera de la ciudad (1997), Premio cultura 
comunitaria a nivel provincial (2003), Premio nacional « memoria viva » (2002)) jusqu’à 
l’international «Festival Banlieues bleues » (1994, 1998).
Simultanément à ce déplacement de population, des individus issus de la foule 
amassée autour du foyer ont commencé à s’agglutiner à l’intérieur, autour de la porte, face 
aux musiciens à droite de l’espace. 
Des choix significatifs ont été effectués tant au niveau du complexe instrumental que 
du répertoire proposé.  
La corneta china a été remplacée par un cuivre (une trompette ou plus souvent un 
saxophone) et c’est alors Guarani, un des musiciens les plus agés du groupe qui remplace la 
corneta de Raùlito. Les morceaux effectués seront tirés du répertoire des « grands 
                                                 
334 Voir Annexe 8 p.601 pour la liste détaillée de ces récompenses 
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classiques » cubains soit invariablement « Lagrimas negras », « Guantanamera », « Hasta 
siempre comandante » et « Bésame mucho ». Les touristes applaudiront chaudement, cela 
bien qu’ils déploreront par la suite, en entretien, avoir déjà entendu ces mêmes morceaux 
une vingtaine de fois depuis leur arrivée dans le pays, dans tous les bars et hôtels qu’il leur 
est arrivé de fréquenter. 
Le dernier morceau effectué dans l’enceinte du foyer sera néanmoins un morceau 
conga tiré du répertoire historique (3 fois sur 4 ce fut le fameux « Los Hoyos es conocida 
popular en el paìs » qui fut interprété.). A cette occasion le directeur se retourne face au 
public et invite ses membres à danser, l’exemple leur sera montré par certains cubains qui 
observaient la performance et des membres de la conga qui n’étaient pas en train de jouer. 
C’est le moment tant attendu par la foule qui, dans un bourdonnement constant secoué par 
quelques exclamations plus virulentes et des rires syncopés, se répandra allégrement en 
moqueries tout en indiquant ostensiblement ces hommes qui roulent des hanches et ces 
femmes qui sont droites comme des bâtons, fascinés par ces individus n’ayant « à-ce-point-
là pas le sens du rythme », caricature de l’étranger à qui l’on conseille avec une conviction 
énergique et moqueuse de boire plus de rhum. 
Leur performance dansée sera remémorée souvent et toujours avec un langage para-
verbal foisonnant et hautement sarcastique et le visage barré d’un large sourire, au cours 
des jours faisant suite à la performance. Néanmoins lorsque des étrangers montreront une 
inattendue dextérité, ils seront applaudis par la foule et feront par la suite l’objet 
d’attentions et de félicitations particulières.  
A la fin du morceau conga, les musiciens se dirigeront progressivement en jouant 
vers la porte du foyer, précédés par la foule cubaine qui s’est déjà positionnée dans une 
attente ondulante sur l’artère, marquant le rythme par des flexions des genoux, les touristes 
les regardent sortir en souriant et on leur précise alors qu’il faut les suivre. 
Le groupe va incorporer une cinquantaine d’individus sur son passage et effectuer un 
rapide tour du bloc : un parcours inferieur aux recorridos effectués lors des mois de 
janvier-février qui correspondent à l’itinéraire le plus réduit de la chaîne de performances. 
La performance musicale est alors construite sur le principe des relations dialogiques 
circulaires (conga-corneta-foule-corneta-conga) qui la caractérise habituellement au cours 
309 
des recorridos. Guarani prend alors une corneta et s’incorpore ainsi à l’ensemble, les 
échanges de refrains comme l’improvisation musicale reprennent bon train. 
Néanmoins de nombreux membres de la foule vont se livrer à des démonstrations dansées 
particulièrement spectaculaires avec une exagération notable de l’amplitude des 
mouvements de bras et quelques gestuelles caractéristiques des moments d’entrée en transe 
des « danses de saints ». Bien que ces actes dansés fassent l’objet d’une démonstration, 
conformément à ce qui avait été mis en lumière Chapitre 2 relativement aux critères de 
l’efficacité de la performance conga et en rapport à la mise en œuvre d’une double 
réflexivité de style et d’implication, ces mouvements empruntent ici à d’autres genres 
musicaux que la conga, et principalement à la rumba335. Ces pratiques participent alors 
d’une spectacularisation des individus, qui reçoivent un jugement de la communauté, cette 
fois en rapport au savoir-faire qu’ils démontrent posséder en relation aux touristes.  
Le cortège va se développer dans l’espace selon des pôles attractifs, dirigés par une 
recherche de positionnement en premier plan face aux nombreux objectifs photographiques 
et cameras vidéo immortalisant la scène. 
Les étrangers, pour la plupart, rechignent à esquisser les pas de danse, ou quittent les 
régions denses du cortège pour trouver le point de vue photographique le plus séduisant sur 
la performance. Ils seront asticotés par des cubaines désireuses de leur enseigner l’art de 
l’arrollar, ce qu’ils vivent rapidement assez mal, se sentant « gênés » ou « malmenés ». 
Une fois le tour effectué, les étrangers se verront proposer un grand nombre de 
services par des individus de la foule, remercieront chaleureusement les musiciens et 
repartiront, en bus ou en taxi collectif vers d’autres activités dans la ville.  
3-Limites infranchissables,  présentation de soi et retournement de situation 
L’agencement de ces performances ne prend pas sens à travers le principe de 
densification de la chaîne mis en relief dans mes analyses précédentes : éléments non 
programmés, dont les parcours ne varient pas avec la structure temporelle, et qui, par là-
même se différencient des logiques d’occupation, de configuration et de production de 
l’espace de la chaîne. Ce sont néanmoins des évènements récurrents ayant une organisation 
                                                 
335 Lors de la performance à destination des brésiliens, un couple réalisa même sur les rythmes de la conga une 
démonstration du vacunao de la rumba. Le vacunao est une séquence de mouvements caractéristiques de la 
rumba au cours de laquelle le danseur, par un geste du bras et de la main cherche à envoyer une substance,
traduite dans le mouvement, vers le sexe de la danseuse pour l’ « attraper », tandis que la danseuse, elle, 
cherche à s’en protéger. 
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propre, qui surgissent et contrebalancent le déroulement progressif des performances de la 
conga. 
La performance type, ici décrite, apparaît clairement être une construction complexe faite à 
partir d’éléments hétérogènes. Ce que je souhaite analyser ici est ce que l’association de ces 
éléments nous permet de comprendre des logiques interactionnelles et donc, du sens donné 
à la relation.  
Les discours introductifs de la performance, prononcés par la directrice des foyers 
culturels de la ville et le directeur du groupe, réaffirment la conga de Los Hoyos en tant 
qu’emblème identitaire sur une échelle d’identification allant du quartier à la Nation. La 
rencontre se passe au foyer, un lieu que j’avais défini chapitre 1 comme symbole du 
quartier, mais qui apparaît néanmoins ici caractérisé par un foisonnement sémantique 
exprimé publiquement à travers les multiples interprétations données, à une mise en scène 
spécifique du lieu, et la promulgation d’un certain nombre de discours qui procèdent tous 
par un brouillage des registres.
 Le cadre de la performance est ainsi réinterprété individuellement et se trouvera alors 
caractérisé par une juxtaposition des dimensions artistiques, religieuses, politiques et 
économiques. Ainsi, le groupe de la conga de Los Hoyos en bénéficie et participe de la 
logique intrinsèquement intégrative de la performance en définissant et énonçant un 
symbolisme spécifique à la rencontre avec l’étranger ; ce faisant, il combine différents 
éléments de son expérience pour les recadrer.  
Mais également, par la sur-sémantisation, la présence constante de métadiscours, et sachant 
que la superposition de ces derniers finit par créer un sentiment d’incompréhension de la 
part de la population étrangère à laquelle ils sont destinés, le local est absorbé par une 
définition englobante articulée sur un principe de continuité. Réciproquement, les touristes 
apparaissent ainsi des protagonistes à part entière de la construction identitaire locale, 
également en étant potentiellement créateurs  de mobilité. 
Au niveau de leur planification, ces rencontres impliquent indéniablement la mise en 
œuvre d’un agencement spécifique de la réception. C’est une « réflexivité interculturelle » 
ainsi que le conceptualise Schnecher à propos des « tourists shows »  au sujet desquels il 
souligne « a double pressure: to be “authentic” (a rotten term impossible to define) to 
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modify what happens to suit the needs of the visiting group » (1988:43) qui prend ici tout 
d’abord la forme d’une construction esthétique orientée spécifiquement sur la relation.  
Une construction qui se révèle dans le choix du répertoire classique, de la disposition 
scénique frontale, et de l’invention d’un personnage chef d’orchestre. Mais également par 
la discussion effectuée en coulisses (pour emprunter un terme Goffmanien), soit le patio 
arrière habituellement lieu des répétitions de la conga infantile, qui devient un espace de 
concertation pré-performance entre les membres du groupe, de réflexion sur les consignes 
données et leur remise en cause. Après la performance, ce sera également l'espace où les 
acteurs pourront être amenés à débattre de leurs perceptions (essentiellement sur 
l’appréciation des touristes), et rediscuter l'impression donnée dans la représentation.  
Si cette reconstruction des performances exprime, au niveau de son intentionalité, des 
projections portées sur l’univers imaginé de l’Autre, elle est également une transformation 
de ses logiques communicationnelles.  
Une transformation fondamentale est induite par la reconstruction du complexe 
instrumental, lorsque le cuivre soliste remplace la corneta china et n’occupe plus la 
fonction de médium interactionnel comme intermédiaire (de répertoires comme de 
populations). Parralèlement à cela, le congero soliste est alors Guarani et non plus Raùlito 
que nous avions vu occuper la fonction de gracioso dans le quartier. Le cuivre occupe alors 
une fonction qui se fait narrative, se bornant à expliciter la mélodie du morceau, et 
impliquant une transformation de la relation entre groupe de musiciens et public, ce dernier 
devenant une audience spectatrice.  
Cette intégration d’instrument à vent au sein de l’ensemble est un fait relativement récent, 
ne remontant qu’à 1995. En 2007 la conga a intégré, lors d’une visite de San Augustìn, ce 
complexe instrumental novateur et s’est vue moquée et sifflée par la foule l’ayant qualifiée 
de « paseo ». On en parle encore avec moquerie et ce fait a souvent été repris dans le cadre 
des chants de querelle diffusés lors des peleas : « Ah là là ! Avant ça s’appelait Los Hoyos, 
et maintenant ça s’appelle un paseo »336, l’expérience n’a pas été renouvelée dans ce 
contexte. Toutefois, la même performance pratiquée à l’intérieur du foyer à destination du 
public étranger ne sera pas vécue comme problématique et au contraire louangée.  
                                                 
336 "Ay, eso antes se llamaba Los Hoyos , ahora se llama paseo"
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Les refrains, crées et émis selon le principe relationel analysé chapitre 2, seront 
totalement absents de la représentation ainsi que les stimulations gestuelles et verbales des 
participants extérieurs et l’improvisation au sein du groupe musical.  
Les pratiques musicales et dansées que nous avons vues, à travers des jeux de déplacements 
dans l’espace, mettre en contact des partenaires multiples et variables sont transformées par 
l’interaction de type frontal. Une disposition scénique des échanges qui induit un marqueur 
de séparation entre des unités alors adjacentes, et à laquelle vient s’ajouter une disposition 
spatiale reprenant la mise en opposition bas / haut, avec une audience étrangère statique. 
Pareillement, les émotions, dont j’ai montré ici qu’elles étaient amplement 
théâtralisées selon l’acception Goffmanienne, n’interviennent plus connectées à ce que 
j’avais théorisé dans le chapitre 2 comme un processus circulaire étant à la fois moteur et 
produit de l’action. J’avais analysé comment l’action de la performance était normalement 
pensée en établissant un rapport direct entre son efficacité et la potentialité d’induire un 
certain type de ressenti émotionnel, ressenti qui circulairement la rendait efficace et 
provoquait un ajustement des comportements. Ici l’émotion, de paramètre essentiel de la 
forme des relations, se déplace au niveau du contenu de l’échange, dans un contexte 
narratif, et participe du discours sur soi, foisonnant et complexe, porté tout au long de la 
performance. L’émotion n’a plus pour la performance  l’effet d’une retroaction. L’émotion 
n’intervient plus en tant que démonstration d’une implication personnelle dans l’action de 
construction communautaire mais de son implication dans le travail de présentation de soi, 
c’est-à-dire le visage donné à autrui pour se réaliser.  
Ce qui est interressant dans tout cela est que, plutôt que de la limite, ici le groupe construit 
alors de la façade : « on appellera désormais façade la partie de la représentation qui a 
pour fonction normale d’établir et de fixer la définition de la situation qui est proposée aux 
observateurs, la façade n’est autre que l’appareillage symbolique utilisée habituellement 
par l’acteur à dessein ou non durant la représentation » (GOFFMAN E., 1973 :29). La 
réflexivité intervient dans le travail de construction d’une « auto-référentialité » (SEVERI 
C. 2002 : 26-28), ici orientée vers la construction de catégories spécifiques relativement à 
se qu’on pense être les attentes de l’Autre. Ceci, relativement à une réflexion collective qui 
vise à établir une relation signifiante à travers la mise en œuvre de modes de 
communication spécifiques.  
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Au niveau de la relation construite, la population touriste, bien qu’à l’origine de la 
rencontre par ses motivations, et imposant sa temporalité propre, se trouve plongée dans 
l’indétermination de l’agir, tandis que la conga présente un surplus de discours contribuant 
à instaurer une ambigüité fondatrice des relations, allant pouvoir même être vécues comme 
contradictoires. Le déroulement de la performance n’est jamais explicité à son audience, les 
touristes ne peuvent anticiper et sont alors contraints d’obéir dans l’immédiateté à des 
ordres comportementaux qui leurs sont dictés sur l’instant. De plus, sujets de moqueries 
variées, qu’ils prendront le plus souvent avec humour et une certaine dose d’autodérision, il 
leur est incessamment renvoyé une image d’inadaptation comportementale. Il y a alors 
décentrement de la fonction de la performance en tant qu’observatoire qui d’intra-
communautaire devient celui de l’altérité soumise, lorsque tous se délectent du spectacle 
burlesque des étrangers invités à danser une conga, pourtant annoncée « fraternelle ».  
Contrairement aux logiques des performances de la chaîne qui étaient construites en 
luttant contre une stabilisation des statuts, la performance repose ici sur des interactions 
strictement complémentaires hiérarchiques et impliquant une différenciation nette du type:  
-émission / réception 
-interrogation / réponse 
-donner / recevoir des instructions. 
-autorité / soumission 
Ces oppositions complémentaires mettent en acte une relation agencée afin de 
maximiser la différence, avec deux positions, où chacun se comporte d'une manière qui 
présuppose et en même temps justifie le comportement de l'autre, dans la co-construction 
d’une réalité sociale mutuellement accommodante. La performance met alors en œuvre un 
principe schismogénétique « processus de différenciation dans les normes de 
comportement résultant d’interactions cumulatives entre individus » (BATESON G., 
1986 :221) de type complémentaire soit « caractérisée par des comportements 
dissemblables mais articulés » (MARC E., PICARD D., 2000 :49). La schismogenèse 
complémentaire unit les participants dans une interaction qui tend vers le changement 
progressif par une rigidification des positions. 
Les statuts sont clairement définis et la rigidification n’est jamais contrebalancée par 
l’intervention de mécanismes rétroactifs négatifs qui viendraient stabiliser l’échange, tout 
comme j’ai montré que la création musicale était transformée par la disparition des médias 
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interactionnels de la performance qui permettaient l’articulation des relations 
complémentaires entre participants et musiciens. 
Les identités réunies par la rencontre des populations forment ainsi deux unités in-
superposables. En mettant en relation touristes et la communauté, la performance en elle-
même joue et met en acte des relations qui sont habituellement incompatibles. Ici la 
performance ne consiste pas à négocier des perméabilités et des frontières, car les entités en 
présence sont les pivots d’une articulation journalière de populations antithétiques qui 
structure l’existence, liée à l’isolation insulaire et idéologique de l’île, l’impossibilité de 
quitter le pays pour des cubains qui assistent au constant va-et-viens des populations 
touristiques et l’accès à des monnaies et infrastructures différentes pour deux populations 
encouragées à ne pas se rencontrer. Il s’agit de construire la façade.  
Ce qui paraît alors intéressant est que, par les interactions complémentaires qui 
participent à la mise en scène des différences, le groupe transforme le rapport qui structure 
les relations des deux populations dans les interactions quotidiennes, en faisant des 
démonstrations d’autorité qui sont autant de mises en exergue de subordination. Il y a ici 
retournement de la hiérarchie des statuts.  
Contrairement à la chaîne de performances au cours de laquelle la communication est 
rendue efficace par la prise de distance individuelle et collective au sein de catégories 
communes aux groupes, la relation passe ici par la construction de catégories spécifiques à 
la rencontre qui  sont des projections portées sur l’univers imaginé de l’Autre, (« c’est ainsi 
que je me vois…c’est ainsi que je vous vois…c’est ainsi que je vous vois me voir … ») et 
agissantes au niveau de la mise en relation.  
Ces performances constituent une relation exceptionnelle et induisent des transformations 
tant au niveau la relation, (de la manière dont on doit entendre le contenu) que de 
l'information, (c’est à dire le contenu de la communication). Le groupe démontre son savoir 
d’action et sa capacité adaptative en repensant les outils et logiques relationnelles qui sont 
siennes en les modelant dans le contexte de changement d’un nouveau rapport relationnel. 
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B) Carnaval et Festival del Caribe: actions réciproques des situations du 
dispositif festif de la ville 
Nous avons vu dans le chapitre précédent (Chapitre 3), que le carnaval, enjeu national 
et « illustration de la Nation » était une festivité construite simultanément à la création de 
la Nation cubaine par la conjonction d’une sélection de plusieurs célébrations, puis 
refaçonné à de nombreuses reprises au cours de l’histoire. J’avais alors montré que les 
modifications apportées par le gouvernement dans le déroulement des carnavals s’étaient 
effectuées simultanément sur deux champs d’action :
- un travail symbolique : par construction ou réinterprétation de symboles autour 
d’éléments considérés comme des marqueurs idéologiques illustratifs de valeurs nationales.  
 - des modifications structurelles des festivités liées à des volontés de rationalisation et de 
fixation des modalités de contact entre différents types de population.  
Ces changements planifiés s’étaient alors effectués en réaction à des problématiques 
propres à une époque donnée, mais constituaient également des positionnements : des 
actions réflexives face à des traits culturels et symboliques de la culture dont on cherchait à 
se distinguer ou avec laquelle, au contraire, on souhaitait exprimer une filiation 
idéologique. Autant de prises de parti symboliques qui par la nature adaptative du carnaval
le consacrait lieu évocateur, soumis à une historicité qui le recadrait parallèlement aux 
transformations de la relation mémorielle qu’entretenaient ses groupes d’acteurs avec leur 
propre passé. C’est par cette capacité même de transformation que le carnaval pouvait 
alors être conçu en tant qu’illustration d’une unité et d’une identité cubaine spécifique, 
alors spectaculairement diffusée et performée.  
L’ajout d’événement festif, pouvant impliquer l’élimination d’un événement comme la 
restructuration des performances, est apparu comme loin de constituer un cas particulier 
dans l’histoire contemporaine de la ville de Santiago de Cuba, où chaque période seuil de la 
construction de la Nation a correspondu à des modifications portées sur le dispositif festif 
de la ville. 
En 1981 est introduit à Santiago le Festival del Caribe , plus communément appelé 
par les santiagueros la «  fête du feu » en référence à la crémation d’une construction de 
canne à sucre représentant un « diable », qui clôture l’événement. L’appellation « fête du 
feu » sera reprise à partir de 1995 sur les affiches et programmes, en sous-titre du festival. 
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Le Festival del Caribe n’a eu de cesse de prendre de l’ampleur au cours des 30 dernières 
années, relativement au nombre de groupes rassemblés et de populations participantes337, 
mais également en rapport aux retombées médiatiques internationales de l’évènement, 
l’afflux touristique provoqué par l’occasion et l’étendue des zones spatiales de la ville 
concernées par son organisation. Nous verrons que la conga de Los Hoyos y occupe une 
place de choix. 
 Ce festival, qui s’étend chaque année sur 10 jours, entre la dernière semaine de juin et 
la première semaine de juillet, correspond à une transformation du complexe festif de la 
ville de Santiago par l’intégration d’une nouvelle étape « antichambre » « préambule » 
« répétition générale » (Sierra Maestra 1/06/1981) avant son paroxysme, le carnaval, 
auquel elle est aujourd’hui systématiquement associée par les acteurs.  
Ainsi Santiago me confie : 
« La fête du feu donne un avant goût du carnaval, quand la fête du feu est bonne, le 
carnaval est terrible ! C’est-à-dire ça nous met dans l’ambiance (…) c’est pas pareil parce 
que ça manque de cochonneries [au sens de bonbons, nourriture grasse] (…) c’est plus 
propre aussi, mais ça chauffe la ville ! (…) je veux dire, moi la fête du feu c’est ma 
répétition générale, on est dans le temps des carnavals »  
Les acteurs vont ainsi spontanément lier carnaval et Le Festival del Caribe dans un 
rapport de type comparatif, en effectuant des distinctions. Mais les deux évènements sont 
également mis en relation par la reconstruction d’une dynamique temporelle qui les intègre, 
ainsi qu’une relation de type cause à effet établie au niveau de l’efficacité des 
performances. Une action réciproque que j’avais mise en lumière à travers l’analyse des 
situations de la chaîne : une bonne invasión étant présage de bon carnaval, de bonnes
peleas étant présage de bonne invasión. La fête du feu est intégrée par les acteurs au sein du 
dispositif élargi de la chaîne de performances. 
Il faut alors souligner que, simultanément, le festival est en amont présenté comme 
articulé dans un temps propre. Au moment de la crémation le directeur de la Casa del 
Caribe338, organisateur officiel de l’évènement, s’exclame alors :  
                                                 
337 Selon les sources de la Casa del Caribe, en 1981 : 450 artistes étrangers en provenance de 7 pays différents 
étaient rassemblés, en 2007 ce sont 1 082 artistes étrangers en provenance de 25 pays différents qui participent 
au festival. 
338 La  Casa del caribe a été fondée le 23 avril 1982 par le comité exécutif et l’assemblée du pouvoir populaire 
de Santiago. Dans un manifeste, elle annonce sa résolution de :“llevar adelante las investigaciones, individuales 
y por equipo, sobre la historia, la cultura, la economía y la sociedad en las formas que se dieron y se dan en 
nuestra Patria y en toda el área caribeña...propiciar el intercambio sistemático nacional e internacional entre 
investigadores, artistas, intelectuales y estudiosos de la historia y la cultura caribeña...auspiciar el Festival del 
Caribe para promover la labor de los grupos portadores y de líderes y gestores de expresiones culturales 
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« Dans un ouragan de tambours, contre la mer nous mettons feu à un Grand Diable 
symbole du mal. En le brûlant nous ouvrons le chemin de la prochaîne rencontre » 339. Il 
explicite ainsi une continuité présentée « rituelle » et circulaire, entre les célébrations 
annuelles du festival. On peut également souligner que le numéro de l’édition du festival 
est systématiquement rappelé (que ce soit sur les affiches, ou dans les discours prononcés 
lors des festivités) recadrant alors les festivités dans leur propre continuité.  
En tenant compte de ces éléments, je considérerai ici le Festival del Caribe comme 
une situation particulière, un sous-système de la chaîne de performances alors à la fois 
producteur de sens en lui-même, et à mettre en relation avec un autre sous-système de la 
chaîne : le carnaval, que les interprétations emiques connectent directement dans un 
rapport logique.
En réalisant cette prise de parti qui est celle d’un certain holisme méthodologique,
l’introduction de cette nouvelle festivité va présenter plusieurs entrées et échelles d’analyse 
particulièrement intéressantes pour ma recherche.  
Tout d’abord d’un point de vue macroscopique le Festival del Caribe, en ce qu’il a été 
introduit de façon récente dans le complexe festif de la ville de Santiago, sera 
particulièrement à même de mettre en lumière certaines logiques de transformation des 
festivités en lien au développement de problématiques contemporaines, et nous révéler, 
respectivement, certains des enjeux de ces dernières.  
Il me faudra pour atteindre cette dimension faire la part belle à une approche similaire à 
celle prônée par Ricœur dans son projet de sémantique de l’action, soit : atteindre les 
actions à travers une série de représentations, ou « idéologies » au sens de « l’ensemble des 
représentations sur l’action » (2000 : 31) alors conçues comme des circonstances qui 
contribuent à donner un sens à l’action elle-même. Il se révélera particulièrement crucial de 
porter une attention toute particulière aux principes pensés et agis comme fédérateurs et 
mis en avant tant à travers les discours portés sur la performance (données principalement 
extraites à partir du corpus d’archive juin/juillet de Sierra Maestra de 1981 à 2008) qu’à 
                                                                                                                                                                 
autóctonas de toda el área y propiciar el intercambio entre artistas investigadores e intelectuales de Cuba y la 
región...”. A  l’origine de la création du festival, la Casa del Caribe demeure l’institution phare des 
célébrations. Cet établissement présenté comme le centre de recherches en sciences sociales de la municipalité, 
est également organisateur tout au long de l’année d’ « initiations religieuses » et de « démonstrations 
folkloriques » à destination du tourisme. Voir définition glossaire p.446 
339 « En un huracán de tambores, Junto al mar se le prende fuego a un Gran Diablo símbolo de lo malo que al 
quemarlo se deja preparado el camino para el próximo encuentro». Discours prononcé lors de la crémation du 
diable de 2009 
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travers les présentations de soi que constituent les performances en elles-mêmes (à travers 
les discours émis pendant la performance, l’esthétique des événements et leur agencement).  
Au niveau des représentations mobilisées, nous verrons que la construction de 
l’événement Festival del Caribe s’est faite par des transactions d’informations entretenues 
avec l’événement carnaval. Transaction étant ici à comprendre au sens de
« la relation entre deux messages [qui] constituent le· "lien" entre un message et celui qui 
le précède aussi bien qu'entre ce même message et le suivant (…) mode de comportement 
(…) à travers lequel se construit, dans l’action réciproque, le sens du jeu social » (REMY 
J., 1992 : 32). Il fallait alors trouver une façon d’aborder ces transactions et avec elles les 
rapports de force, compromis et négociations, entretenus entre les deux situations. Le 
programme LEXIQUE340, permettra de faire surgir les lieux où ces échanges sont 
particulièrement foisonnants et de démontrer l’intérêt d’envisager ces performances à la 
fois connectées en un système global d’interaction et comme un enjeu fondamental, au 
cœur des pensées stratégiques et participant d’une réflexion globale sur la définition et 
présentation de soi en rapport lors des situations de contact. 
Nous verrons que ce Festival del Caribe intervient de façon significative en 
orchestrant une rencontre et construisant des modes d’interactions avec un étranger
spécifique ne pouvant être assimilé avec la catégorie touriste dont j’ai analysé les modalités 
de rencontre et types de relations propres dans le chapitre précédent de cet axe de 
recherche. Mon objectif sera ainsi tout d’abord de comprendre quel type d’étranger l’on 
cherche à construire et les spécificités des modes de relation sur lesquels on souhaite que se 
construisent les interactions. C'est-à-dire : chercher des informations sur la relation qu’on 
cherche à établir entre les acteurs. 
Il faudra alors mettre en relation ce qui aura été révélé au niveau des représentations émises 
sur l’événement avec la morphologie des performances et les interactions entre 
participants. Je chercherai ensuite à mettre en relation les intentions symboliques et 
l’agencement des festivités avec celles que nous avons vues caractériser, au cours de la 
chaîne de performances, les interactions entre groupes. Il faudra s’intéresser à la fois aux 
modes d’interaction et au contenu des échanges effectués entre populations et se 
positionner alors à la limite des dispositifs structurels et des actions des acteurs sociaux.  
                                                 
340 Je vous revoie au « Point méthodologique LEXIQUE » p.24 pour une description succincte de ce 
programme, et l’Annexe 3.3 p.517-535 pour une explication plus détaillée. 
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Dans quelle mesure les contraintes structurelles déterminent-elles les marges de manœuvre 
des acteurs ? Mais également comment les logiques de l’événement ont-elles pu être 
intégrées de façon cohérente à celles de la chaîne de performances par les acteurs, qui le 
considèrent aujourd’hui comme un événement faisant pleinement partie  du complexe festif 
et déterminant dans son efficacité ? 
Finalement, suite à ces analyses, tandis que j’ai mis en lumière au niveau 
microscopique  la récursivité de la chaîne de performances au sein de laquelle les situations 
se construisent par des actions réciproques, mettre en relation Festival del Caribe et 
carnaval me permettra non seulement de révéler la présence, cette fois à un niveau 
macroscopique, d’actions réciproques entre les événements du complexe festif de la ville, 
mais surtout de montrer par quel type de processus ces deux niveaux s’influencent. 
1-Quelles Caraïbes ? 
Les assomptions épistémologiques du Festival del Caribe sont clairement énoncées 
aux participants, et dès 1981, il avait été introduit en tant que « preuve authentique de la 
culture populaire traditionnelle, avec ses racines fondées dans la spiritualité du peuple 
cubain et de ses nations sœurs des Caraïbes» (Sierra Maestra 1/06/81). Ce qui est toujours 
aujourd’hui présenté comme « la vraie fraternité dansante » (Sierra Maestra 3/07/05) 
rassemble une dizaine de nations étrangères tout en célébrant la venue d’un pays caribéen 
« invité d’honneur »341 auquel il sera plus particulièrement « dédié »342.  
Pour ces célébrations, des délégations étrangères comprenant artistes et chercheurs 
sont invitées par la ville de Santiago de Cuba et se voient attribuer une maison provisoire 
par pays, un foyer culturel dans lequel chaque groupe organisera plus spécifiquement ses 
activités. C’est là que quelques après-midi et chaque soirée s’organiseront des concerts 
accompagnés de performances dansées, mais également des «  démonstrations 
religieuses », des « buffets » permettant de goûter des exemples de la cuisine locale, des 
« défilés de mode traditionnelle » ou des  récitations de poèmes et de contes pour enfants.  
La première chose qui apparaît est que le Festival del Caribe est un lieu 
particulièrement riche en espaces dédiés à la communication portée sur soi. Le festival est 
conçu comme un complexe festif multi-facettes intégrant d’une part des espaces 
                                                 
341A titre d’exemple : en 1988 le Brésil, 2004 Haïti, 2009 Honduras, 2012 la Martínique (sources de la Casa del 
Caribe) 
342  Voir la liste « Cronología de los festivales»en Annexe 4 p.537 
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scientifiques de réflexion sur l’identité caribéenne (sous forme de présentations et de 
débats), un colloque organisé au Teatro Heredia en centre ville, dans le cadre du séminaire 
« El caribe que nos une » proposant des débats autour d’un thème « fédérateur » dont le 
discours introductif reprend à foison le champ lexical : « notre unité » « ensemble » 
« unis » « conjonction » « point commun »343. Le contenu des échanges du colloque 
semblant être plutôt homogène année après année344.  Et d’autre part des performances
musicales et dansées présentées comme « illustratives » d’un certain savoir faire 
spécifique, ce sont des « démonstrations artistiques et culturelles » (selon le programme du 
festival 2009) réalisées plutôt en fin d’après midi et en soirée aux sièges des délégations 
étrangères. 
Le directeur de la Casa del Caribe justifie cette double approche par une vocation de 
totalité qui passe par la personnification de « l’identité caribéenne », expliqué comme 
« l’alliance de l’âme et de l’esprit ».  
Pour comprendre cette double approche de l’« identité caribéenne » mise en œuvre lors du 
festival, il semble intéressant de faire un retour sur le développement du tourisme culturel 
lié aux pratiques dites « afro-cubaines ».  Kali Argyriadis démontre comment les religions 
« afro-cubaines » et plus particulièrement la santeria a été intégrée par le gouvernement 
cubain au centre du développement du tourisme culturel (ARGYRIADIS 2000). En 1960 le 
gouvernement cubain crée le « centre d’études du folklore du théâtre national de Cuba » au 
sujet duquel  Kali Argyriadis écrit qu’il reprend l’ambition énoncée par F Ortiz dès 1950, 
dans le cadre d’une critique de la commercialisation d’un répertoire afro-cubain, de « la 
création d'une Société de musique afro-cubaine ou de folklore musical de Cuba ayant un 
double objectif : scientifique et esthétique (1981 : 587) » (in ARGYRIADIS 2007 [en 
ligne]). C’est alors une volonté de séparation de la dimension « scientifique » associée à 
« l’authenticité » de ces pratiques et « folklorique » se prêtant plus à être conçu comme un 
bien de consommation.  
Peu après sa création en 1961, on renforce cette séparation des domaines d’action scindant 
le centre en deux institutions distinctes : l’Institut d’ethnologie et de folklore, 
exclusivement consacré à la recherche scientifique, et l'Ensemble folklorique national de 
                                                 
343  Discours inauguratif du colloque « El caribe que nos une 2009 », voir Annexes 4 p.537 
344 La participation y est payante pour les touristes (globalement peu intéressés par l’expérience) et y prendront 
surtout part une trentaine d’universitaires, membres des institutions culturelles de la ville, écrivains et plus 
largement chercheurs cubains et des pays invités  
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Cuba, chargé de développer le travail artistique. Ici il semble alors que devant la 
reconnexion de ces deux dimensions le message véhiculé soit à la fois de fonder la 
valorisation de la culture afro-cubaine sur une rationalisation scientifique de ses invariants, 
 mais également une reconnaissance du « transnationalisme » (ARGYRIADIS 2007) 
intrinsèque à sa diffusion par la performance.
Néanmoins l’appellation caribéen attribuée à ces délégations étrangères apparaît 
simultanément dans le cadre du Festival del Caribe une construction à la fois 
essentialisante et très subjective d’une culture caribéenne imaginée, représentée en 
référence à des métaphores familiales (« nations sœurs » « fraternité dansantes »). 
Il y aura ainsi occasionnellement une maison de l’Afrique, du Congo, ou encore du Brésil et 
de Panama. Les Caraïbes recouvrent donc ici géographiquement un espace beaucoup plus 
vaste que celui qui leur est communément attribué, et qui sort de la détermination liée à leur 
mer éponyme345. Ces Caraïbes imaginées correspondraient alors plutôt aux Indes 
occidentales (West Indies), une construction historique pensée en rapport aux terres 
découvertes lors des explorations de Christophe Colomb. Le discours inauguratif du Festival 
del Caribe de 1981, publié dans Sierra Maestra annonce: « Nous sommes unis par une 
histoire d’esclavage et de résistance. Mais aussi par un fort accent magico-religieux latent 
dans tous nos groupes, et porteurs de l’authentique culture populaire traditionnelle »346
(Sierra Maestra 1/06/1981), et nous apercevons alors que les Caraïbes célébrées par le 
festival sont un ensemble construit sur une base, non pas géographique, mais d’un univers de 
représentations partagé par lequel les nations sont alors caraïbanisées. Cela concourt non 
seulement à proclamer une unité qui transcende les barrières nationales mais surtout à 
délimiter un « espace social » soit « qui ordonne et hiérarchise un ensemble de positions 
coexistantes et distinctes, extérieures les unes aux autres, définies les unes par rapport aux 
autres, par leur extériorité mutuelle et par des relations de proximité, de voisinage ou 
d'éloignement, mais aussi d'ordre et de hiérarchie » (BOURDIEU P. 1992 : 34). Un espace 
social qui outrepasse les barrières géopolitiques, et délestent de leur poids ordonnateur les 
catégories cubain-étrangers que j’ai montrées opérationnelles dans la structuration du 
quotidien et de la pensée de soi dans l’espace.
                                                 
345 Même si la délimitation de l’espace caraïbe, ainsi que je l’avais annoncé dans l’introduction de cette 
recherche, est toujours une entreprise périlleuse et les frontières dressées des représentations qui divergent 
fortement d’un découpage à l’autre. 
346 «Somos unidos por una historia de esclavitud y de resistencia. Pero también por un  fuerte acento mágico-
religioso, latente en todos nuestros grupos, portadores de la autentica cultura popular tradicional » 
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Je me propose d’analyser plus en détail le contenu thématique associé à la catégorie 
de l’authenticité, une catégorie omniprésente à la fois dans les représentations du carnaval 
et celles du Festival del Caribe. Une authenticité que nous avions vue par ailleurs 
mobilisée par les acteurs au cours de la chaîne de performances en lien direct avec le 
jugement relatif à l’efficacité des performances (voir pp.167-191). Je vais aborder 
l’authenticité à travers sa mobilisation contextuelle : à la fois par le parcours chronologique 
du terme et selon la festivité à laquelle il est associé. Cette analyse du discours porté sur les 
évènements va révéler des relations d’inclusion et exclusion dans le partage sémantique 
opéré entre le Festival del Caribe et le carnaval, je parlerai alors de partage des registres. 
A travers ce partage de registres conçu comme des types de rapports symboliques je 
vais tenter d’élucider le sens idéologique que l’on cherche à attribuer aux manifestations en 
lien à un changement programmé. A travers cette communication, ce sont les tentatives de 
définition de la nature des relations entretenues par les populations rassemblées le temps de 
la performance que je me proposerai ensuite d’étudier. 
2-Brouillage et  partage des registres  
J’ai montré dans le Chapitre 3 que l’authenticité du carnaval était représentée comme 
le fruit d’un processus de métissage, pensé comme le mélange faisant suite à la rencontre 
des populations africaines et espagnoles. La figure du métis (qui poursuit elle-même un 
parcours auquel j’ai brièvement fait référence en situant son émergence suite à 
l’indépendance Cubaine) va ainsi occuper le devant de la scène et devenir une illustration 
explicite de « l’authentiquement notre » (en référence au carnaval dans Sierra Maestra 
22/07/08). Une authenticité syncrétique alors étendue à toutes les dimensions constitutives 
de l’évènement : sa « musique  métisse », son histoire « de contact» sa « nourriture 
créole » (ibid.).  C’est parce qu’elle est métisse que la célébration se fait représentation par 
excellence de l’unicité de la Nation et de son identité complexe car « Au lieu de créer un 
antagonisme entre deux cultures comme l’espagnole et l’africaine, elles se retrouvaient 
alors au sein des rues de Santiago » (CARBONERO, LAMERÁN cité in DANIEL Y. 
1995:37)347.
                                                 
347« En vez de crearse un antagonismo entre dos culturas como la española y la africana, se encontraban en una vibración 
simpática en las calles santiagueras » 
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Dès sa création le Festival del Caribe investit lui aussi le champ sémantique de 
l’authentique. Néanmoins cette fois, cette relation s’établit par une mise en relation de la 
notion de culture homogénéisée par des racines conçues à travers des dimensions 
sensorialistes. Le début des célébrations est marqué par un bref (pour Cuba) discours de 
remerciement et de réaffirmation impressionniste d’une identité-histoire-sensibilité  
commune : « Il y a un chemin dans le monde localisé dans le même trajet du soleil. 
Originaire de la nuit. Situé dans un archipel improbable de sucre et d'alcool (...) il se dédie 
aux peuples amis, remplis de couleurs et de sons, de traditions, de solidarité et 
d'identité »348, annonce le directeur de la Casa del Caribe qui clôture son discours par « un 
coup d'invocation à Eleguá»349. C’est ensuite « une véritable fête qui exalte les racines les 
plus authentiques de la spiritualité », « pour ressentir les racines afro-cubaines de la 
culture populaire traditionnelle la plus authentique », « c’est le feu authentique de notre 
histoire qui réchauffe notre temps », (Sierra Maestra 07/06/85, 11/07/93, 09/07/05). 
J’observe alors la récurrence du champ lexical de l’exotisme pour une cérémonie décrite 
comme « occulte » et « primitive », où « la magie des Caraïbes semble se pencher à 
chaque balcon » (Sierra Maestra 19/07/83). Un exotisme auquel participe le champ lexical, 
omniprésent,  des pulsions, alors associé à la sphère de l’animalité et du  sauvage  (Serpent, 
feu, féroce, indomptable,  jungle de tambours). 
 L’authenticité invoquée par le Festival del Caribe est ici un enracinement et ses 
racines seront africaines, alors illustrées par la figure de l’esclave noir largement exotisée. 
Ceci transparait clairement des thèmes explorés année après année sous leurs différentes 
facettes tant à travers les colloques et conférences que les performances artistiques autour 
desquelles est articulée la fête. Les titres donnés aux performances du Festival del Caribe
de 2009 sont alors assez éloquents : 
«Espectáculo homenaje a la Rebeldía Esclava» «El cimarrón caribeño», «esclavagismo y 
colonialismo» «Culturas de resistencia en el Caribe: Los Garífunas» «Saberes 
Tradicionales, Oralidad y Religiosidad», «Exposición permanente de objetos litúrgicos de 
las Religiones Populares afrocubanas» «Ceremonia mágico-religiosa de Espiritismo 
Cruzao»350.  
                                                 
348"Hay un pas en el mundo colocado en el mismo trayecto del sol. Oriundo de la noche. Colocado en un 
inverosímil archipiélago de azúcar y de alcohol (…) se dedica, a los pueblos amigos, llenos de colores y 
sonidos, de tradiciones, solidaridad e identidad”
349« Un toque de invocación a Elleguá » 
350  Titres tirés du programme du Festival del Caribe 2009: « la rébellion esclave », « le cimaron caribéen », « esclavagisme 
et colonialisme », « cultures de résistance dans les Caraïbes: les Garifunas », « savoirs traditionnels, oralité et religiosité », 
« exposition permanente d'objets liturgiques des religions populaires afrocubaines », ,« cérémonie magico-religieuse du 
spiritisme de Curaçao » 
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Les concepts de l’esclavage et des religions d’origines africaines seront mobilisés en tant 
que ponts fédérateurs entre Nations.
La mobilisation des deux champs symboliques du passé d’esclavage et de la 
spiritualité noire choisis pour représenter l’espace social des Caraïbes351 est extrêmement 
éloquente à travers les choix esthétiques effectués par la direction culturelle de la 
municipalité sur les affiches du festival.  
Les affiches du carnaval se bornent à retranscrire la dimension festive de l’évènement 
(masques, confettis, feux d’artifice, bière, mouvement, couleurs vives) 
Fig.69: Affiches du carnaval 1995, 1997, 2000 et 2004 
      
Les affiches de la fête du feu, par des représentations symboliques sont au contraire 
porteuses d’un message spécifique. En y faisant figurer des chaînes, des statuettes, des 
                                                 
351 On peut voir également une mise en valeur de l’histoire coloniale dans le choix  de localiser le défilé dans le centre 
historique de la ville, face à la cathédrale, et ce malgré les difficultés d’agencement liées à ce choix (petitesse des rues, 
difficulté d’acheminement des groupes depuis Vista Alegre)
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plantations, des colliers religieux et des populations noires, ces affiches se veulent 
l’illustration d’un espace « Africain » particularisé par l’historique d’esclavage  
Fig.70: Affiches du Festival del Caribe 1998, 2000, 2003, 2004, 2006 
On y retrouve alors la construction d’une identité afro-caribéenne à travers son 
« exotisme » et sa « spiritualité ». Or, ceci apparaît fort peu en accord avec l’idéologie 
révolutionnaire socialiste. La valorisation au sein de la Nation d’un groupe minoritaire, 
semble, à première vue, rentrer en contradiction avec la politique castriste fondée justement 
sur une philosophie marxiste de prolétariat uni, (d’ailleurs je n’ai pu trouver aucune 
mention particulière faite à destination des populations  noires  ou  afro-cubaines  dans les 
discours de Castro émis avant 1970). Sans pouvoir ici retracer le parcours méandreux de la 
valorisation des cultes dits « afro-cubains », et encore moins la construction des codes de 
son répertoire, parcours fait de tension, d’engouement et de résistances et dont la 
compréhension rend nécessaire sa prise en considération à travers un contexte à large 
spectre352, il parait néanmoins essentiel d’indiquer ici qu’en soixante-dix ans, de «résidu 
religieux, obscurantiste, dont il est indispensable de libérer ceux qui le traînent » (F. 
                                                 
352 Pour une analyse approfondie et éloquente je vous renvoie à l’article de Kali Argyriadis « Des Noirs sorciers 
aux babalaos Analyse du paradoxe du rapport à l’Afrique à La Havane » in Cahiers d’études africaines, vol. 
40, n° 4, pp.649-674, et également  « Le tourisme religieux à La Havane et l’accusation de mercantilisme », 
Ateliers, n°31, Religions afro-américaines : nouveaux terrains, nouveaux enjeux [en ligne], mis en ligne le 23 
juillet 2007, URL : http://ateliers.revues.org/672
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ORTIZ cité in ARGYRIADIS K. 2000 :651) les cultes afro-cubains ont été mis à partir des 
années 1970 au rang de « culture » et « désormais considérés comme des marqueurs forts 
et valorisés de l’identité culturelle cubaine ».(ARGYRIADIS 2007 [en ligne]). Tandis que 
depuis la fin des années 1980 les religions « afro-cubaines » sont inscrites au cœur du 
développement d’un tourisme culturel et fortement médiatisées (ibid.).
Pour comprendre la création du Festival del Caribe il est nécessaire de mettre en relation 
cet engouement « afro-cubain » avec le fait que la situation d’isolation de la Nation cubaine 
rend nécessaire la création de solidarités et cela sera d’autant plus impératif dès le début 
des années 1990, alors que la musique prend une dimension de stratégie politico-
économique de survie353. La Nation cubaine, suite à l’effondrement du bloc soviétique doit 
s’adapter à la nouvelle configuration géo-politique et renforcer d’autres solidarités, 
particulièrement au sein du continent latino-américain (GAUCHOTTE-MAYAUD V., 
2009 :15), tandis que simultanément le pays se voit caractérisé par une rapide augmentation 
du tourisme354. Cuba va peu à peu se retrouver dans une position ambivalente avec d’une 
part au sein de la Nation la nécessité, dangereuse idéologiquement, d’assouplissement 
économique par rapport aux impératifs de marché, qui va tout particulièrement s’effectuer 
dans les domaines liés au tourisme et à l’étranger355, avec d’autre part le ressac puissant 
d’une vague nationaliste déferlant de la révolution puis de la guerre froide et de l’embargo. 
Kali Argyriadis parle aujourd’hui de  « transnationalisation de la santería cubaine » (2007 
[en ligne]) pour des cultes dont « les religiosos ont su donner à leurs activités une 
dimension artistique et culturelle valorisante, dans le cadre national d'abord, puis à 
                                                 
353  La chute de l’URSS provoque pour l’Etat cubain une situation dramatique, les importations de l’union 
soviétiques chutent de 73.2% en un an et le produit annuel de 25%. Sur une population totale de 10 millions 
habitants en 1991, 29 348 travailleurs se retrouvent subitement au chômage. Au niveau de la pratique du 
quotidien, les coupures d’électricité deviennent journalières et avec la chute drastique des importations de 
pétrole les bus sont réduits de 40% et les trains de 38.4% (BENGELSDORF 1994 : 167-168). Le gouvernement 
décrète alors l’ère de la « période spéciale en temps de paix». Dès 1989, le gouvernement cubain crée l’agence 
ARTEX permettant à des compagnies étrangères d’acheter et rediffuser des morceaux musicaux élaborés sous 
un label national, permettant ainsi la collecte des royalties de l’étranger. En 1993, dans un discours, Castro 
reconnaît la puissance économique de l’industrie musicale et encourage son développement (il est intéressant de 
noter que le répertoire principalement diffusé à l’étranger était issu du Buena Vista Social Club, fruit de la 
rencontre entre la musique cubaine et le néocolonialisme Nord-américain). La foire du disque cubain ou 
« cubadisco » débute en mars 1997. De nouveaux centres de production musicale et vidéo (RTV, ICAIC ) sont 
crées afin de « promouvoir la musique locale » dans le cadre du marché touristique. Il est particulièrement 
intéressant de noter que par ce biais le gouvernement cubain avait trouvé une voie de se réintégrer dans les 
réseaux de commerce internationaux. Voir RABKIN R.,1991- « Cuban socialism : Ideological Responses to the 
Era of Socialist Crisis », Cuban Studies, n°22, pour plus d’informations 
354  166 000 touristes visitèrent Cuba en 1950, 275 000 en 1957. Le tourisme subit une baisse significative de la 
fin des années 50 à la fin des années 80 (liée à la révolution socialiste) puis une reprise énergique à partir des 
années 1990  avec 340 000 visiteurs en 1990 et 1 774000 en 2000, et un taux d’accroissement annuel alors de 
8% (source : Annuaire statistique de Cuba, 2001, Office national de statistiques ONE, La Havane, 2001) 
355 Mais également, il semblerait, un certain laissez-aller au niveau des pratiques informelles. 
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l’échelle internationale. Ce faisant, ils sont entrés dans un débat plus large : celui de la 
spécification du lieu de l’authenticité traditionnelle de la religion des orishas » (ibid.)
Mais il faut également à mon sens faire coïncider cette démarche avec une entreprise 
orientée sur la politique extérieure, correspondant chronologiquement avec la participation 
cubaine aux révolutions et guerres civiles africaines (Guinée-Bissau (1973) Ethiopie 
(1974), Angola (1975), Nicaragua (1979)) au cours desquelles des milliers de cubains sont 
envoyés combattre. La mise en avant de ces racines  interviendrait alors ici à la fois 
exogènement en tant que  procédé solidaire mais également de façon endogène comme 
justification des actions de l’Etat au niveau de sa politique extérieure. 
On aperçoit que dans le cadre du  Festival del Caribe le message solidaire s’inscrit 
dans une démarche folklorisante qui, contrairement au carnaval, ne prend pas son sens en 
rapport à une politique de construction identitaire interne à la Nation mais à une entreprise 
orientée sur la politique extérieure. En ce sens les foyers, qui répartissent les nationalités en 
autant d’entités distinctes, se trouveront toutes dans le quartier Vista Alegre, qui est dans le 
champ des représentations spatiales de la ville le quartier des ambassades et des organes 
politiques cubain. Ce faisant, il me semble qu’on inscrit alors la rencontre entre nations 
dans un cadre diplomatique. 
Les « ancêtres noirs d’Afrique » (Sierra Maestra 30/06/1985) permettent à la toute 
nouvelle et pourtant déjà « traditionnelle fête du feu » (ibid.) de cumuler différents champs 
d’action en jouant sur plusieurs registres à travers la construction d’une identité caribéenne 
: ex-coloniale, exotique, noire, ancestrale, spirituelle et solidaire356qui partage alors le
« signifiant flottant » de l’Afrique ainsi que le théorise Jean-Loup Amselle (2008 :189). 
L’authenticité apparaît comme une forme d’argumentation tant discursive que figurative et 
fondée sur une mémoire culturelle partagée. On est bien face à l’usage des anciens 
matériaux symboliques pour « construire des traditions inventées d’un type nouveau pour 
des objectifs tout à fait nouveaux » (HOBSBAWM E., 2006 [1983] : 263). Il est ici 
intéressant de noter que l’introduction du Festival del Caribe correspond 
                                                 
356 Valentine Gauchotte-Mayaud montre que le brouillage des registres sur lequel Cuba construit alors un 
réseau de solidarité international exploite tous les champs du syncrétisme religieux. Elle insiste sur le fait que 
parallèlement à la mise en valeur de l’étude des religions afro-cubaines encouragée dans les années 1990 par les 
autorités révolutionnaires comme à la fois composante de la cubanité et référent commun à d’autres nations 
telles que, par exemple le Brésil ou les Antilles, simultanément est mise en valeur la « culture catholique » dans 
le cadre de stratégie latino-américaine « Il est alors possible de voir dans la publication de Fidel y la religión la 
volonté d’émanciper l’idéologie castriste du discours soviétique, en renforçant l’ancrage latino-américain de 
Cuba par la prise en compte de la culture catholique, au moment où cette dernière montre son potentiel 
politique sur le continent latinoaméricain » (2009 :22).  
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chronologiquement à la première publication, à la Havane des « Annales del caribe », ce 
qui indique que cette construction d’une unité caribéenne s’inscrit dans une réflexion 
menée à l’échelle nationale357. 
L’analyse LEXIQUE retranscrit bien le caractère stratégique de cet univers 
sémantique. La contribution relative à la construction de l’espace de sens du Festival del 
Caribe est caractérisée par les mots « afro-cubano » « africa » « afrocaribeno ». Or le 
cadre synoptique de l’analyse LEXIQUE fait apparaître une concordance des espaces ou 
figurent ces mots avec la situation des termes « solidarité » « entraide » « coopération » 
« peuples unis » qui sont eux les contributions absolues à la construction de l’espace de 
sens relatifs aux stratégies internationales.  
Ce qui parait alors intéressant est que simultanément à la création du Festival del 
Caribe se note un changement, à mon sens nettement idéologique, dans la façon de 
présenter et narrer le carnaval.  
Nous avions vu que le carnaval proclamé « illustration de la Nation » en  plein dans la 
création de l’« homme nouveau »358, était de façon endogène un lieu stratégique de la 
propagande étatique. A partir de 1981 le carnaval ne traverse pas seulement un 
changement structurel de répartition et segmentation (diminution de la durée des festivités, 
ensembles représentant les institutions, etc. Voir pp.267-276). Alors qu’il  était jusque-là 
présenté comme un évènement « inéluctable », intrinsèque et propriété du peuple : dans le 
corpus d’archive Sierra Maestra de 1959 à 1970 sur 659 occurrences du mot « carnaval » 
il est 570 fois associé au pronom possessif « nuestro » ;  la représentation de cette fête est 
alors déplacée sous le signe d’un « cadeau » du gouvernement aux travailleurs, 
récompensés pour leurs capacités productives :  
« Le carnaval santiaguero est un cadeau pour cette ville et ce peuple fidèle à la 
révolution et à Fidel (…) des gens infatigablement travailleurs » (Sierra Maestra 15/07/ 
1983),  « Un carnaval bien mérité » (Sierra Maestra 28/07/90), « Tout ceci laisse implicite 
la joie du peuple et les résultats de son travail (…) Voici aujourd’hui une reconnaissance 
offerte au peuple et aux travailleurs de la ville ou la victoire attendra pour toujours Fidel » 
(Sierra Maestra 29/07/97) 
                                                 
357 Pour plus d’informations concernant la problématique caribéenne au sein des politiques culturelles cubaine 
je vous renvoie à la thèse de Janice Arpaillot : Cuba et la Caraïbe : de l’isolement à l’intégration culturelle. 
1959-2009. Sous la direction de Françoise Moulin-Civil, Université de Cergy Pontoise  
358 Pour plus de détails sur ce sujet voir (LETRILLART P.,  BLOCH V. 2011 :25-65) 
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On voit alors apparaître dès le début des années 1980 l’articulation des champs 
lexicaux du mérite et de la production qui constituent en eux-mêmes des piliers de la 
rhétorique révolutionnaire (contribution absolues), récurrences qui s’intensifieront par 
ailleurs d’autant plus au cours de la période spéciale.  
« Ainsi, avec une joie prolétaire, tout un peuple qui chaque jour donne le meilleur de 
ses efforts, en cette année significative, dit au revoir à son carnaval et est prêt à continuer 
à récolter des bienfaits » (Sierra Maestra 15/07/1996) 
« se matérialise alors l'objectif de centaines et centaines d'hommes et de femmes » 
« une fête authentique à la hauteur de l'effort » « Enorme , l'effort des fabricants de bière, 
des travailleurs de l'usine de rhum, ceux de la glace, des organisateurs des défilés, des 
centres d'élaboration, des musiciens, des responsables de la santé publique , des dirigeants 
communaux, de tout ceux qui plantèrent, prirent soin et firent pousser pour monter la 
fête....ce serait interminable. » (Sierra Maestra 12/07/1993) 
Or on aperçoit qu’à partir de la fin des années 1980 si le carnaval est toujours 
« authentique » il y a une transformation du champ sémantique qui lui est associé. 
L’authenticité est alors associée à la participation populaire, l’implication du peuple dans 
l’effort révolutionnaire, dont la qualité des performances et des costumes mais surtout des 
services et prestations est conçu en tant que révélateur. La production de glace va ainsi par 
exemple devenir une preuve de l’authenticité de la célébration, via l’« ardeur » et la 
« volonté » qu’y a mis le peuple afin de mener à bien les festivités (d’où la contribution 
relative a priori intrigante du mot « hielo » (« glace ») à la construction du sens attribué à 
l’évènement carnaval à partir des années 1985)  
« L'engagement de produire 82 000 quintaux de glace en ce mois de juillet garantira les 
nécessités de ces carnavals, en tant que salut à la glorieuse date de l’attaque de Moncada. Les 
ouvriers de la fabrique « La Union »  travaillent avec ferveur et  engagement pour maintenir 
cette fête authentique et ils  ont devant eux un travail systématique considérable. Pour ces 
derniers jours ils vont devoir intensifier l'effort pour que la quantité promise soit accomplie. Une 
pensée spéciale à ces travailleurs qui luttent pour faire du carnaval de santiago cette fête 
inimitable qui est la signature de notre identité »359 (Sierra Maestra 10/07/1987)
Alors que le carnaval devient un cadeau au peuple est n’est plus sa propriété 
intrinsèque, son authenticité peut alors être contestée. J’observe ainsi la mobilisation de la 
notion antagoniste de « perte » (associée aux termes « perte », « perdu », « il faut sauver », 
                                                 
359 “(…) Compromiso de producir 82 000 quintales de hielo en este mes de julio que garantizara las 
necesidades de estos carnavales, como saludo a la gloriosa fecha al cuartel Moncada. Los obreros de la 
fabrica “la unión” están trabajando con fervor y dedicación para mantener esa fiesta autentica y  tienen 
adelante un considerable trabajo sistemático. Por esos últimos días van intensificar el esfuerzo para que la 
cantidad comprometida sea cumplida. Un pensamiento especial a esos trabajadores que luchan para hacer del 
carnaval de santiago esta fiesta inimitable que es la firma de nuestra identidad”
J’avais montré que, réciproquement ce que les acteurs associaient à un bon carnaval était le partage de boisson 
et de nourriture, ainsi que la quantité des thermos de bière. 
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« distance ») qui va permettre des retouches tant au niveau de la structure que des 
représentations associées à l’évènement.  
A la fois : « Tu m’étonnes que c’est une fête authentique! » (Sierra Maestra 28/07/78) 
« L’effort authentique de tout les Santiaguero pour faire du carnaval un exemple de 
participation populaire» (21/07/01)  
Mais également « il faut sauver une tradition du carnaval dont on ne sait même pas 
pourquoi elle s’est perdue » « TROCHA et MARTÍ à mille ans de ce qu’elles furent” »« La 
fête est à une distance abyssale de ce qu’elle a toujours été » (Sierra Maestra 29/07/77, 
28/07/85, 1/08/02) 
Fig.71: Analyse des similarités. 
A partir du tableau texte x mots: on peut construire une similarité entre mots: deux mots sont 
d’autant plus similaires qu’ils sont souvent ensemble dans les textes. Les mots constituants la zone 
verte sont ainsi les plus proches (cités en même temps dans les mêmes textes) du mot auquel est 
consacré la carte (carte 2 : carnaval, carte 3 : festival), en rouge les plus éloignés (jamais ou 
presque jamais cités en même temps) 
Ces deux cartes, crées par l’analyse LEXIQUE, nous fournissent de plus amples 
informations. Elles illustrent tout d’abord l’appropriation des champs de la production par 
l’évènement carnaval, associé aux mots : « hacer » « poder » « cerveza » « tener », et 
opposé à festival, caractérisé (contributions relatives) lui-même par « caribe », 
« religiositad », « poemas ». Mais elles montrent également que si l’orientation du festival 
est bien autour de la construction de solidarités (associé aux mots : « caribeno » 
« cultura », « casa », « caribe », « dedicado ») elle se construit en opposition à la 
rationalité du « carnaval », (« cobrar », « analizar »). Les deux termes « carnaval » et 
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« festival » se positionnent à présent strictement en opposition : ce sont des termes dont les 
champs s’excluent mutuellement. 
Le Festival del Caribe crée des solidarités internationales fondées sur le partage d’une 
substance commune, une communication de soi envers l’autre fondée sur la ressemblance.
Le carnaval va, lui aussi, établir des liens internationaux. Tout d’abord, en créant des 
interactions avec les touristes. Mais, également car l’évènement est également le lieu de 
diffusion de messages spécifiques de solidarité avec des nations étrangères. Ces 
communications vont cependant se différencier des logiques présentes dans le Festival del 
Caribe en ce qu’elles consistent en l’émission unilatérale, de la part des acteurs cubains, de 
messages portant sur des appréciations ou dépréciations : des jugements de politiques 
étrangères particularisées. Par exemple, sur les capes des caperos pourront être inscrites 
des informations telles que  « Tous avec Morales pour la nationalisation des ressources » 
ou encore  « Soutien à la guerre contre la drogue bolivienne ». L’engouement 
panaméricaniste sera souligné dans les thèmes de certaines comparsas par exemple « Le 
rêve de l’Amérique latine unie », mais on pourra lire également,  brandi sur des fanions 
carnavalesques : « Non à la crise économique mondiale », ou encore, accroché sur la 
couronne d’une des danseuses de carrozas « Honte pour l’embargo assassin » ou le recent 
« Soutien à Kadhafi »  
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Fig.72:Caperos : “Viva Chavez”, “Viva el alba”, “No a la crisis alimentaria    
Ces messages contiennent de l’information qui représente un positionnement unitaire 
national sur l’échiquier géopolitique globale. Au contraire du Festival del Caribe ce sont 
des commentaires qui sont émis, et c’est l’identité locale qui est alors spécifiée et 
particularisée. 
On observe ainsi qu’avec le carnaval et le Festival del Caribe ce sont deux types de 
solidarité idéologique qui sont mis en place.  
Le carnaval concentre une solidarité rationnelle fondée sur les particularités du socialisme 
cubain, tandis que le Festival del Caribe se construit autour d’une solidarité présentée 
émotionnelle et fondée le partage d’une substance commune. J’étais par ailleurs très 
surprise de constater que le Festival del Caribe n’était pas introduit par un incipit 
explicitement révolutionnaire; ainsi on n’y trouvera pas de discours effectué par le premier 
secrétaire du parti de la ville, et plus globalement, alors qu’y eurent été nombreuses les 
occasions, le festival se trouve caractérisé par une absence de propagande communiste. La 
Nation cubaine ne se distinguera ainsi jamais volontairement des autres par sa spécificité 
politique. 
L’analyse LEXIQUE permet d’affiner la structuration des champs de représentation 
associés aux festivités en  construisant un diagramme (voir Fig.73p.334) qui représente 
l’extraction des facteurs (c'est-à-dire, dimensions qui structurent les similarités entre les 
mots). L’analyse factorielle (voir Annexe 3.3 p.517) a permis de répartir les mots selon des 
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coordonnées orthogonales. Les mots qui apparaissent sont ceux qui ont une contribution 
absolue ou relative forte. Leur répartition construit un univers de représentation. Pour 
comprendre comment s’organise cet univers, ce qui nous intéresse est alors de comprendre 
comment s’organise la distance entre les mots : deux mots très proches sont très corrélés 
entre eux, l’inverse est vrai. Les groupes de mots situés à des extrêmes de l’espace 
orthonormé construisent un rapport d’opposition entre des représentations signifiantes. Il 
apparaît qu’isoler les discours productivistes et sensorialistes permet de comprendre la 
construction du facteur. Cette mise en opposition se révèle alors un paramètre signifiant de 
la construction des représentations.  
La mise en relation des facteurs de l’analyse LEXIQUE, nous fournit de plus amples 
informations afin de comprendre ce phénomène. Le discours castriste de nature 
productiviste porté sur le carnaval  (caractérisé par les mots  producir, hielo, planchas, 
fabrica, considerable, quantidad360) se distingue d’un univers sensoriel et émotionnel 
(gozar, disfrutar,  sentir, ver, saborear, probar361 ).
L’opposition Carnaval / Festival del Caribe (caractérisée par les mots incineracion, diablo, 
Africa, Honduras, garifunia, limpieza, entierro362) apparaît alors le premier facteur de 
structuration du matériel car c’est le festival qui va s’emparer progressivement des lexiques 
émotionnels et de la communication expressive (ressentir, sensation, peur etc.).   
La rupture entre une présentation stratégique des festivités (liée à la fin des années 
1990 et 2000, au vocabulaire de production et plus largement révolutionnaire, mais 
également à la valorisation du syncrétisme, de l’intercommunication, la mise en place d’un 
« internationalisme » qui repose sur la constitution de solidarités), et tous les autres types 
de textes (et plus particulièrement éloigné des notions de compétition, acculturation, 
circonscriptions spatiales et temporelles) y est flagrante. L’optique stratégique appliquée 
sur les festivités crée son entrée par rapport au reste, explicitant la rupture constitutive de la 
carte entre deux ensembles homogènes.  
Néanmoins, ce qui va apparaître particulièrement intéressant et fondamental pour 
cette recherche est qu’on observe que la transition entre les deux ensembles (contribution 
absolue) s’effectue au niveau de la mobilisation d’un lexique qui s’inscrit dans les 
contributions de la construction de l’espace relatif aux congas de la ville.  
                                                 
360 Produire, glace, plaques, usine, considérable, quantité
361 Jouir, profiter, sentir, voir déguster, gouter
362 Incinération, diable, Afrique, Honduras, garifunia, lavage (rituel), enterrement
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La conga, comme je l’ai souligné à de nombreuses reprises au cours de cette 
recherche est associée systématiquement au carnaval. Et on observe en effet que 
l’évènement carnaval concentre l’ensemble des représentations de la conga liées à ses 
dimensions spatiales/territoriales (esquina, sede, foco, localitad, vecino) mais également 
des termes plus directement liés à sa pratique musicale : corneta china, toque, vociferations
(accolée à la corneta china) et dansée : arrollar.  Mais la conga, va également apparaître 
comme contribution forte à l’espace de sens du Festival del Caribe d’une part par la mise 
en valeur de ses ascendants historiques : conga africanas, cabildos (liés à l’origine de la 
conga363). Mais également par sa qualité « noire » : « congas negras » et également à 
travers les termes : tambores et cueros qui leur sont associés. Au cours du festival la conga 
de Los Hoyos va plus spécifiquement être présentée comme l’incarnation des racines 
valorisées par le festival, son passage lors du défilé va alors être introduit en ces termes:  
"Et maintenant la conga de los Hoyos !, une mémoire vivante des noirs africains et 
remplie de spiritualité! La conga est un événement transcendant de nos traditions et exalte 
les racines ancestral du cubain et prend naissance dans les cabildos d'esclaves, suivons le 
rythme contagieux de notre conga!"364
 On observe alors que la conga, et plus particulièrement la conga de Los Hoyos constitue 
l’espace de sens partagé par les représentations des deux évènements du dispositif festif de 
la ville.  
En analysant, certes à travers un choix de variables très réduit, les processus par 
lesquels Carnaval et Festival del Caribe se sont construits à travers les échanges 
symboliques utiles à réguler leurs champs d’action, nous avons vu que les entrées 
d'informations provenant de changements environnementaux, qui pouvaient déstabiliser le 
sous-système carnavalesque en remettant en cause tant ses modes de relations que le 
contenu du message, ont été contrecarrées par l'introduction d'un nouveau sous-système 
complémentaire. J’ai ainsi mis en lumière une logique de changement programmé qui 
permet la communication de définitions de soi contradictoires.  
J’ai montré que la polysémie de l’authenticité permettait ici, à l’intérieur d’un même 
continuum festif de négocier des frontières logiques. Le travail effectué est celui de la 
réinterprétation et c’est une logique de l'ambivalence qui permet ici la création de deux 
                                                 
363 Voir le glossaire pp. 444-445 
364”Y ahora la conga de Los Hoyos!, memoria viva de los negros africanos y llena de espiritualidades! La 
conga es un acontecimiento transcendental de nuestras tradiciones que exalta las raíces ancestral del Cubano y 
nace en los cabildos de esclavos, sigamos el ritmo contagioso de nuestra conga!” 
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domaines symboliques différents. Tout comme les figures de l’esclave noir et du citoyen 
métis revendiquées par ces deux festivités articulent deux conceptions de la Nation que 
nous apercevons contradictoires mais qui ont toutes deux leurs objectifs spécifiques. Nous 
voyons qu’au niveau de la communication de soi, l’introduction du Festival del Caribe va 
correspondre à ce qui a été théorisé par Watzlawick comme « recadrage » c’est à dire 
« modifier le contexte conceptuel et/ou émotionnel d’une situation, ou le point de vue selon 
lequel elle est vécue, en la plaçant dans un autre cadre, qui correspond aussi bien ou même 
mieux aux faits de cette situation concrète, dont le sens par conséquent change 
complètement » (1974 :116). Ce recadrage permet ici de négocier l’articulation nécessaire 
entre une rigidité idéologique et la perméabilité aux échanges extérieurs. Le Festival del 
Caribe est ainsi introduit comme une expérience renouvelable qui, à travers la construction 
d’une représentation iconique d’une identité large de type essentialiste, met en jeu une 
recherche sur les moyens d’établir une communication satisfaisante et des relations fiables 
avec des alliés étrangers. L’introduction de nouvelles festivités s’effectue dans le cadre 
d’une interaction nécessaire entre intelligence consciente et environnement, et afin de 
parcourir la totalité des routes stratégiques des univers de sens.
Ainsi, l’analyse de cette festivité permet d’établir le caractère circulaire du système 
créé par le complexe festif dans lequel chaque évènement apparaît comme un sous-système 
en interaction « un système ne se comporte pas comme un simple agrégat d’éléments 
indépendants, il constitue un tout cohérent et indivisible » (WATZLABICK P., 1974 :123). 
Mais elle a également permis d’y souligner l’existence de rétroactions négatives de type 
complémentaires, qui ont une « qualité émergente qui nait de l’interrelation entre deux ou 
plusieurs éléments » (idem : 125) ce que j’ai tenté de théoriser sous l’appellation partage 
des registres. C’est à dire, à un niveau macroscopique, une action créatrice en retour d’un 
effet sur le système qui lui a donné naissance, et donc, ainsi, sur elle-même. « L’ensemble 
des phénomènes (lesquels sont ici pour nous des échanges et des communications) forme 
un système, une totalité qui constitue un contexte, c’est-à-dire une sorte de fond sur lequel 
chaque communication du système s’inscrit, et par rapport auquel chaque communication 
prend un sens. » (MUCHIELLI A.1986 :72)
Ces évènements mettent en œuvre différents discours sur soi. Il s’agit à présent de 
s’interroger sur comment l’acteur va pouvoir participer de façon cohérente à ces systèmes 
symboliques profondément distincts.  
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L’analyse de l’agencement du festival, et des séquences d’interaction entre groupes 
d’acteurs, nous permettra de mieux comprendre le positionnement de la conga en rapport à 
l’événement et la construction de ses modes de relations spécifiques au type d’étranger 
rencontré.  
Néanmoins nous pouvons dès à présent mener une réflexion en mettant en relation les 
logiques que j’ai déroulées à partir des représentations associées à l’usage du terme 
authenticité, avec les conceptions spécifiques de l’authenticité mobilisées par les acteurs 
lors de la pratique conga, analysées précédemment au cours de cette recherche.  
La spécificité de l’authenticité dans la pratique de la conga est qu’elle est un critère 
mobilisé par les acteurs comme déterminant l’efficacité de la performance. La performance 
est construite dans une boucle de rétroaction où l’authenticité signale l’efficacité d’une 
performance, tout comme l’efficacité est rendue possible par l’authenticité.  
Mais on retrouve dans l’analyse des critères associés à cette notion par les acteurs de la 
communauté de Los Hoyos la coexistence des deux registres que se sont appropriés dans 
leurs représentations les festivités carnaval et Festival del Caribe.  
Au niveau des performances de la conga de Los Hoyos, pareillement au cas du 
Festival del Caribe, l’authenticité est un partage de substance : ce que j’avais dénommé 
l’appartenance à un genre commun. D’une part, nous avions observé au niveau de la 
communauté la description d’une appartenance réifiée (pp.43-49,86-96). D’autre part, nous 
avions vu, que, pour « juger » la performance et que celle-ci soit efficace, il fallait établir 
l’appartenance à un ensemble au sein duquel chacun devait exprimer ses spécificités 
propres au sein de catégories communes (pp.161-167,171-191,231-246). C’était alors ce 
qui permettait la réflexivité de style appliquée au niveau intracommunautaire comme 
intergroupe. 
J’ai montré que ce qui était considéré comme l’authenticité du Carnaval est 
l’implication des participants dans l’effort communautaire, transcrite par une qualité des 
prestations qui illustre alors l’efficacité du système socialiste. Or nous avions vu que 
l’authenticité était dans le cadre des performances de la conga de Los Hoyos connectée 
directement à l’efficacité, par l’implication de l’individu dans l’action car à travers cette 
implication on pouvait lire un état des lieux de la collectivité. On retrouve ici au niveau des 
représentations construites sur le carnaval la notion de réflexivité d’implication que j’avais 
montré essentielle pour l’efficacité des performances congas.
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Nous voyons ici que, non seulement, au niveau des représentations émises sur les 
festivités, la conga apparaît l’espace de sens partagé entre les deux évènements, mais 
également que ces représentations sont interprétables par l’acteur en relation avec la double 
injonction du contrepoint que j’avais montrée fondamentale pour la pratique et l’efficacité 
des performances conga : réflexivité de style et réflexivité d’implication. 
Ceci va être essentiel à garder à l’esprit afin de comprendre comment l’acteur va 
pouvoir participer à ces systèmes symboliques profondément distincts qui pourtant ne 
rentrent pas, au niveau des représentations, dans une relation de rivalité, mais ouvrent au 
contraire des espaces où l’identification est rendue possible sur différents registres, où elle 
est multiforme.  
En partant à présent de la performance du Desfile del Serpiente, un évènement 
significatif du festival, je vais chercher à mettre en lumière comment se construisent les 
relations au cours de la performance.  
3-Le Desfile del Serpiente  
L’évènement présenté comme « déclencheur » de la fête du feu est le Desfile del 
Serpiente qui débute immédiatement après le discours introductif du directeur de la Casa 
del Caribe. C’est un cortège formé par la succession de chaque délégation étrangère ainsi 
que les défilés cubains de la Tumba Francesa et des six congas de la ville.  
Avant le départ du cortège, les délégations sont amenées en bus365 Plaza de Martes, et 
réparties par les promoteurs culturels de la ville en des secteurs de l’espace leur étant 
réservés, alors délimités par des cordes tendues accrochées entre les arbres. Dans l’attente 
du signal de départ donné par le directeur de la Casa del Caribe, les délégations s’affairent 
aux dernières préparations (costume, maquillage, répétition des chorégraphies) et, bien que 
l’attente puisse durer plusieurs heures, j’observai que les groupes n’interagissaient pas 
intentionnellement entre eux. Des échanges directs auront néanmoins lieu entre les 
directeurs des délégations étrangères et les promoteurs culturels des festivités, échanges qui 
semblent être principalement liés à des demandes relatives à l’agencement du dispositif : 
l’organisation du défilé, l’itinéraire spécifique, les tours de passage, la durée du parcours 
etc.  
                                                 
365 Bus mis à leur disposition par le gouvernement municipal. 
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Une fois le départ du cortège amorcé, les groupes se succèdent en file, et réalisent un 
parcours sinueux dans le centre historique de la ville, débutant Plaza de Martes et se 
terminant Parque Cespedes. Un itinéraire qui apparaît déjà le négatif de celui performé lors 
du carnaval. 
Chaque groupe y est alors clairement différencié des autres par de nombreux 
symboles identitaires (drapeaux du pays, emblèmes), costumés avec des habits qu’on me 
décrit « traditionnels », largement inspirés chaque année de la traite des noirs et de 
l’esclavage, mais mettant également en relief des spécificités religieuses  (par exemple : la 
thématique de la semana santa pour le cortège de la République dominicaine, celle du 
vaudou pour Haïti, ou encore une démonstration de la danse d’Oshun pour Cuba).  
Fig.74: Itinéraire du Desfile del Serpiente 
Chaque groupe réalise alors une chorégraphie dansée spécifique. C’est une 
chorégraphie collective où les danseurs effectuent tous le même geste de façon 
synchronisée. Elles sont ainsi caractérisées par l’absence de solo. Néanmoins ces cortèges 
sont parfois précédés par un personnage, un individu déguisé, souvent masqué, le visage 
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recouvert de maquillage ou encore monté sur des échasses qui incarne alors un emblème
spécifique à la Nation représentée. En 2009 le cortège haïtien du défilé était ainsi précédé 
par un bizango et celui de la République dominicaine par deux diablos cojuelos. Lorsque 
j’interrogeais les membres des délégations sur ces personnages ils m’expliquaient alors que 
c’était des personnages folkloriques de leurs carnavals. Ces personnages ne dansent pas 
mais déambulent dans l’espace de leur cortège en réalisant des pantomimes liées à la 
« personnalité » qui leur est imputée, les diablos cojuelos se répandant allègrement en 
coups de fouets tandis que le bizango, représenté sous la forme de caméléon levait 
lentement les bras au ciel en transmettant une impression d’ascension. 
Fig.75: Cortèges haïtiens et dominicains Desfile del Serpiente 2009 
  
                   Cortège d’Haïti.                                            Cortège de la République dominicaine, avec                                             
vvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvvv          en première ligne le personnage du diablo cojuelo.
Les groupes défilent de façon organisée : chaque ensemble national est espacé des 
autres d’une dizaine de mètres et introduit par un premier rang formé par une barrière 
symbolique de drapeaux. Ces drapeaux sont tenus ou brandis soit par des protagonistes en 
costume, soit par les organisateurs locaux, généralement en tenue de ville et parés des 
badges officiels et laissez-passer les identifiants comme tels.  
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Fig.76: Cortège de la Martínique, Desfile del Serpiente 2009366
Les spectateurs, principalement cubains, sont agglutinés sur les trottoirs, extrêmement 
étroits dans cette partie de la ville, et ont escaladé les palissades du Parque Cespedes et de 
la Plaza de Martes d’où ils observent le déroulement du défilé. Beaucoup prendront des 
photos ou filmeront la performance. Ils restent généralement à la place qu’ils se sont frayée 
pendant toute la durée du défilé et, jusqu’au passage de la conga, n’accompagneront pas les 
déplacements des groupes.  
Le passage des groupes sera alors très commenté. Les spectateurs, qui ne dansent pas sur 
les rythmes étrangers, interagiront entre eux pour échanger, non seulement des 
appréciations qualitatives portant sur les cortèges (beauté des costumes et des danseuses, 
synchronisation) mais également des interprétations symboliques qui portent alors 
principalement sur ces personnages que j’ai évoqués. Ils tentent alors parfois d’associer ces 
esthétiques interprétées dans une herméneutique qui leur est commune, mon voisin de 
trottoir où nous étions amassés pour voir passer les groupes dit ainsi à sa fille lors du 
passage du cortège de la République dominicaine :  
« Tu vois, ce sont leurs sorciers parce qu’ils sont très proches de Haïti [dont le cortège 
venait de passer], c’est pour se protéger du vaudou, ce sont des sorciers très puissants mais 
dont il faut aussi se méfier ».  
Il faut de plus noter que du fait de cette relative immobilité des spectateurs, les 
groupes touristiques, nettement moins nombreux sont pourtant beaucoup plus visibles que 
pendant le carnaval. Ils se seront principalement installés sur la terrasse du premier étage 
                                                 
366 Origine de la photographie [en ligne]: http://www.viajeros.com/viajesmencia 
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de l’Hôtel Casa Grande donnant sur la place du Parque Cespedes où ils auront une vue 
imprenable sur les groupes participants. Certains sont cependant descendus dans la rue afin 
d’avoir une perspective plus rapprochée des ensembles. 
Le festival ne mettra en scène aucun autre évènement rassemblant l’intégralité des 
groupes ni même des nationalités invitées jusqu’au dernier jour du festival qui se conclut à 
nouveau par le Desfile del Serpiente inaugurateur, avec néanmoins une variante 
significative dans son organisation : il se termine alors par le passage du groupe de la 
conga de Los Hoyos sur laquelle se referme le cortège qui descend en arrollant jusqu’au 
port de la ville pour aller participer à la crémation du diable. Il est alors essentiel de noter 
que c’est la conga de Los Hoyos qui va déclencher la manifestation des émotions et affects. 
Le groupe est accueilli par de véritables hurlements accompagnés d’une descente 
immédiate des trottoirs et barrières par la population qui prend possession du centre de la 
rue pour attendre la conga qui se profile. Les organisateurs abandonnent alors leurs micros 
et descendent également de leur tribune pour rejoindre le groupe afin de descendre jusqu’à 
la mer.  
La performance conga va être très brève, il ne faut que quelques minutes pour 
descendre la rue qui mène du Parque Cespedes à la mer où a été construit un  diable  de 5 
mètres. Une statue de paille de forme rectangulaire à l’armature de canne à sucre qui repose 
sur un immense bucher. Le cortège à été progressivement grossi au fur et à mesure que la 
conga réalisait le parcours du défilé dont la foule se refermait après elle. La conga arrive 
entourée par un cortège de plusieurs milliers d’individus jusqu’à la mer ou les attendent et 
les observent alors les groupes ayant déjà défilés, rassemblés sur les quais. 
Pendant la mise à feu les individus sont agglutinés, serrés au plus prêt autour de la 
structure. Les enfants pleurent, écrasés par la foule et apeurés par le feu. De nombreuses 
bagarres éclatent dans la cohue, les gens se hurlent dessus de ne pas s’écraser, se poussent.  
Le diable sera brûlé au cours de ce qui est décrit dans la presse locale comme « un rituel 
ancestral de nos ancêtres africains» (Sierra Maestra 18/07/09), tandis que les membres des 
différentes délégations, mais pas la conga de Los Hoyos, ont rajouté sur leurs costumes de 
longs pagnes de paille, et courent autour du diable en formant un cercle, bientôt rejoints par 
de nombreux cubains qui y jettent de l’eau, des bouteilles en plastique, des bouts de papier 
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et de journaux, étendant leurs bras en avant, mains pointées vers le ciel, avant de les 
ramener vers leurs poitrines puis leur visage par un geste circulaire ayant pour effet 
d’attirer avec lui une grande quantité de fumée, pour « chasser tout le mal » me dit Sheila, 
« porter chance » dit Lázaro, ou encore selon Luìs : « faire des vœux, demander des 
choses ».  
Cet évènement provoque la catharsis, une soudaine décharge d’affects, et bientôt c’est plus 
d’une centaine d’individus qui courent en hurlant en se rapprochant du feu. La crémation 
du feu termine finalement brusquement par un incendie (et on me dit que c’est le cas 
chaque année, ça l’était pour les deux années de ma présence sur le terrain) qui nécessite 
l’intervention des pompiers pour éteindre à grande eau la structure fumante et quelques 
végétaux alentours. Ceci met alors un terme à la performance.  
Peu de temps après l’extinction, les délégations étrangères seront raccompagnées en 
bus vers Vista Alegre et leurs différentes maisons367, tandis que la population ayant assisté 
au défilé restera encore approximativement une heure sur le bord de mer où ont été installés 
quelques kiosques de bière et de sandwichs.  
La fête se terminant tard (vers minuit) et les transports étant encore plus inefficaces qu’à 
l’habitude (en raison du blocage de certaines rues et de la foule assemblée), et le festival 
n’étant par ailleurs, contrairement au carnaval, pas considéré comme férié, les individus 
rentreront rapidement vers leurs domiciles, préoccupés par le temps que cela leur prendra 
pour le rejoindre à pied. 
Cette description des séquences du Desfile del Serpiente, bien qu’indéniablement 
brève me permet, une fois mise en relation avec les conclusions de l’analyse du cadre de 
représentation du festival, néanmoins quelques observations d’intérêt. 
J’ai indiqué que le cadre de représentation dans lequel était inscrit le Festival del 
Caribe était celui d’un présupposé unitaire fondé sur le partage d’une substance commune 
entre nations étrangères. Néanmoins l’agencement des performances (et on ne peut qu’être 
                                                 
367 Sans pouvoir défendre cette analogie, je trouve amusant de mettre en parallèle les descriptions historiques 
des jours des rois au cours desquels les comparsas d’esclaves, rassemblées en cabildo de nation, effectuaient 
une procession musicale et dansée jusqu’au centre ville pour rendre hommage au gouverneur de la ville, avec le 
Desfile del Serpiente ou des cortèges musicaux symbolisant des nations et rassemblées en « maisons » réalisent 
un défilé au centre ville pour aller brûler le diable.
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frappé par l’absence d’interactions directes entre nations) m’apparaissaient à première vue 
rentrer en contradiction avec cette « unité » tant proclamée.  
Cela d’autant plus qu’en dehors du défilé pendant le festival j’observe que les interactions 
directes intergroupes sont également minimales: les groupes participants se déplacent 
toujours en délégation et sont dispersés dans un espace homogène en étant rassemblés entre 
eux, tout en étant séparés les uns des autres par les cellules hermétiques des maisons dans 
un quartier excentré de la ville réservé aux institutions. Les groupes nationaux 
distinctement répartis dans l’espace de la ville font démonstration de leurs particularismes
culturels spécifiques articulés autour de catégories  communes prédéterminées :  
- musique  
- danses  
- religions ou spiritualités  
- habits traditionnel,  
- littérature (et ce sont alors essentiellement des poèmes ou des contes) 
- gastronomie  
Des performances qui s’organisent toujours sur l’opposition complémentaire 
Performants versus Audience spectatrice, invitée dans la maison du groupe étranger à 
assister à une « démonstration ». 
Pareillement, on peut remarquer que le colloque, organisé autour d’un thème commun se 
construit par des interventions distinctes, ouvertes aux questions, mais jamais sous forme 
de travail collectif réalisé conjointement par des chercheurs de nationalités différentes.  
Or je faisais alors l’erreur fondamentale de confondre mélange et unité.  
Pendant le défilé, et mis à part l’épisode de la crémation sur lequel je vais bientôt 
revenir, les populations ne sont pas mélangées. Contrairement au carnaval où j’avais 
souligné les phénomènes d’amalgamation de populations et de retournement d’espace (qui 
simultanément donnaient lieu à un certain nombre d’affirmations individuelles) : ici la 
morphologie du dispositif festif met en relief l'idée d'un collectif organisé, les groupes sont
assemblés uniquement lors du défilé visant à ouvrir puis clore les festivités. Ils défilent 
alors en une succession de cellules homogènes, séparées et différenciées les unes des autres 
par des attributs identitaires expressifs.  
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La performance est alors construite à la fois par des interactions symétriques entre groupes 
et par des interactions complémentaires entre les groupes et l’audience inscrite dans un rôle 
de spectatrice. Par les répartitions spatiales strictes établies entre elle et les performants, le 
peu d’espace accordé à la déambulation, la sectorisation des espaces dédiés aux 
célébrations, mais également le caractère intrinsèquement médiatique de la festivité, 
l’audience est sans cesse rappelée à sa qualité de spectatrice qui ne peut physiquement se 
joindre aux déplacements des groupes, et encore moins à leurs performances dansées, et 
dont la relation entretenue avec ces groupes est alors de type interprétative. Le défilé est 
ainsi pour les spectateurs une occasion d’observation et d’analyse d’une unité construite 
qui défile devant leurs yeux.  
La présence d’une audience non-participante est un critère fondamental de distinction avec 
les évènements de la chaîne de performances qui ne mettent pas en scène ce rapport 
performants/spectateur. Nous avions vu qu’au contraire la simultanéité du statut 
d’observateur et d’observé constituait un des paramètres relationnel spécifique de ces 
rencontres.  
Cela projette le Festival del Caribe dans une rationalité à caractère théâtral : Le 
Desfile del Serpiente qui initie et clôture le festival met alors en scène ces relations 
symétriques du type : énoncé référentiel/énoncé référentiel, entre des groupes qui adoptent 
le même type de comportement et produisent le même type de message pour des contenus 
pourtant différenciés. Dans un cadre qui vise à démontrer leur complémentarité équilibrée. 
Si le principe relationnel de la chaîne de performances est celui d’une altérité alors 
déconstruite, et celui des performances à destination du tourisme la rencontre de deux 
altérités strictement différentiées, ici le cadre d’intention des performances est celui d’un 
principe unitaire entre des groupes différentiés qui communiquent à travers les catégories
transversales de « racine » d’« esclavage » et de « religions africaines ». C’est ce principe 
qui introduit l’efficacité de la relation ; l’unité proclamée peut tolérer l’expression en son 
sein de particularismes qui ne sont pas vus comme des tensions, car ces méta-critères 
garantissent à eux seuls l’appartenance substantielle au groupe global, et rend acceptable la 
déviation des pratiques, si ces pratiques s’insèrent à un niveau plus global dans ces 
catégories. Ici l’objectif est de construire une méta-ressemblance qui respecterait les 
particularismes des entités et la rendrait nécessaire à la cohérence de l’ensemble. En 
limitant l’interaction, on rencontre un Autre avec lequel on interagit de façon symétrique 
mais jamais dans un principe de rivalité. Ici, au contraire, l’enjeu est la création et 
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l’actualisation d’un réseau de solidarités. Le principe de distinction n’intervient pas alors au 
niveau individuel des participants, mais entre les groupes qui construisent le méta-
ensemble, les entités étant simultanément unies entre elles par la participation à la 
performance et distinguées en cellules d’homogénéité (chorégraphie, uniformes, sourire 
théâtral) où le participant doit se fondre dans la masse unifié de son cortège.  
Le festival correspond alors à la mise en œuvre d’un « espace d’action transversal qui 
permet de concilier valeurs collectives [au sens ici de caribéennes] et individuelles [ici 
nationales] et de négocier les identités » (GAMBLIN S., 2006 : 41). La relation établie est 
alors une « Relation symétrique saine : les partenaires sont capables de s’accepter tels 
qu’ils sont ; ceci conduit au respect mutuel et à la confiance dans le respect de l’autre, et 
équivaut à une confirmation positive et réciproque de leur moi ». (WATZLAWICK P., 
BEAVIN J.H., JACKSON D.D., 1967:106)  
J’ai indiqué que le Festival del Caribe créait des solidarités internationales fondées sur le 
registre d’une substance commune, une communication de soi envers l’autre fondée sur la 
ressemblance. L’unité se construit alors sur un syncrétisme en mosaïque  ou « patchwork », 
vulgarisé par la métaphore bien connue de l’habit d’Arlequin. Un processus qui, par la 
création d'univers de sens transversaux, vise à la mise en spectacle des différences 
culturelles. Ici on observe bien à travers les choix effectués pour son agencement, la 
démonstration faite par la performance d’un « air de famille » recomposé de façon 
interprétative par les spectateurs cubains, c'est-à-dire « un réseau compliqué de 
ressemblances qui se chevauchent et s’entrecroisent » (WITTGENSTEIN L., 1961 :112) 
dans le partage de problématiques identitaires globales à l’intérieur duquel chacun exprime 
sa spécificité. 
Néanmoins dans le cadre du Desfile del serpiente, la performance de la conga va 
introduire des transformations significatives de ces logiques relationnelles. 
La première chose qu’il faut noter est que le groupe conga rompt le schéma symétrique des 
interactions entre groupes : non seulement les actions de la conga de Los Hoyos
s’inscrivent alors dans le cadre complémentaire hiérarchique qui définit toujours ses 
interactions au sein de la chaîne de performances, mais également elle étend son échelle 
d’identification en parallèle de ses frontières symboliques. En effet, en participant au défilé 
avec les autres congas de la ville mais dans une position privilégiée, elle clôture du 
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festival ; dans une situation analogue à la position privilégiée qu’est celle de clore le défilé 
du carnaval, elle réaffirme son statut dominant par rapport aux autres congas de la ville.  
Mais également, par ce même acte de clôture et par l’introduction discursive dont elle 
bénéficie qui la caractérise publiquement à la fois en tant qu’emblème national «las raíces 
ancestral del cubano » « nuestra conga »   et incarnation de la substance caribéenne 
«memoria viva de los Negros africanos y llena de espiritualidades! La conga es un 
acontecimiento transcendental de nuestras tradiciones », la conga de Los Hoyos se trouve 
à la fois modèle des congas de la ville, modèle de la Nation cubaine et modèle de cette 
identité caribéenne célébrée par l’évènement. Mais on aperçoit alors que la performance de 
la conga provoque un retournement du rapport complémentaire audience/spectateur 
instauré pendant le défilé : lorsque les groupes étrangers ayant défilé et qui attendent alors 
en bord de mer, se rassemblent pour voir arriver le cortège de la conga performé par ceux 
qui pendant de longues heures les avaient observés et commentés.  
Finalement il faut évoquer un point essentiel : c’est la performance finale de la conga
qui concentre les démonstrations d’affect. On peut ici rappeler de façon significative que 
les santiagueros n’utilisent pas l’appellation Festival del Caribe pour se référer à 
l’évènement mais « Fête du feu » qui me semble donc bien indiquer l’importance 
prépondérante qui est attribuée à la séquence de crémation.  
J’avance alors que cette catharsis énoncé et cette démonstration de tension émotionnelle 
interviennent parce qu’elles sont caractérisées par une forme spécifique d’interaction qui 
reprend celle de la chaine.  
Nous avons vu qu’au cours des performances du festival, les groupes et les individus qui 
les composent se livrent à des échanges symboliques portant sur les définitions réciproques 
de leurs statuts sur la base d’une relation annoncée unitaire. Néanmoins la forme prise par 
la performance opère une transformation relationnelle alors contradictoire avec à la fois le 
cadre symétrique des relations entre groupes, qui est le contexte préalable de l’action, et du 
rapport complémentaire entre performants et audience. En participant à la conga les 
santiagueros redéfinissent la position respective des acteurs en un cadre hiérarchique au 
sein duquel la conga se fait alors le véhicule du mélange lors d’une action commune qui est 
celle de la course qui suit la crémation.  
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En analysant l’ajout festif du Festival del Caribe j’ai essayé d’initier ce que André 
Mary appelle une « lecture diachronique de la confrontation entre les systèmes » (1994 : 
67), c'est-à-dire que j’ai cherché à appliquer à ma recherche une approche prenant à la fois 
en compte la globalité du phénomène et la diversité des relations crées entre ses éléments. 
Le programme LEXIQUE a permis d’observer les transactions de représentations 
effectuées entre les différents éléments du complexe festif et de construire ainsi une analyse 
des festivités à un niveau macroscopique dans le cadre d’une transformation planifiée et 
contrôlée des évènements. Cela m’a permis de mettre en lumière les modifications portées 
sur le système relationnel à travers ces transactions. Mon but était alors de restituer les 
intentions du discours, et d’analyser les échanges de représentations entre les différents 
éléments du dispositif comme significatifs au sens où « toute modification du signal ou 
changement dans la relation entre les messages peut lui même être porteur d'un message » 
(BATESON, WINKIN 1977:213). 
J’ai alors montré qu’à travers ce qui est largement théorisé en tant que processus de 
création et diffusion de constructions hybrides, (CLIFFORD 1988, STRATHERN 1992, 
HANNERZ 1992) les représentations émises sont agissantes dans ces effets idéologiques
de légitimation, qu’elles ont des conséquences structurelles ayant des effets sur le long 
terme, et soulignent des effets culturels d’imprégnation réciproque. Cela me permettait tout 
d’abord d’avancer que les différents éléments du complexe festif, qui pouvaient à première 
vue apparaître comme des compilations d’éléments hétérogènes, non seulement s’articulent 
en fait pour répondre à différentes demandes environnementales, mais également 
s’autorégulent et se complètent afin d’épuiser le réel et de combler ses manques 
identitaires.  
Là ou tout ceci se révèle particulièrement intéressant pour cette recherche est que j’ai alors 
mis en lumière qu’au sein de ce partage des registres une zone de transition était 
matérialisée par la référence aux représentations des congas de la ville. La conga, et plus 
particulièrement la conga de Los Hoyos constituait alors l’espace de sens partagé par les 
représentations des deux évènements du dispositif festif. J’ai pu ensuite montrer comment 
les actions réciproques entretenues entre le Festival del Caribe et le carnaval étaient 
interprétables par les acteurs en relation aux paramètres de la double injonction qu’ils 
mobilisent pour construire l’efficacité de la pratique conga.  
Or, l’analyse des séquences du Desfile del Serpiente m’a permis de mettre en lumière que 
l’efficacité de la Fête du feu intervenait pour les acteurs lorsque la performance de la conga 
349 
de Los Hoyos recadre l’événement en transformant sa forme relationnelle dans le 
contrepoint spécifique de la chaîne de performances.  
Cela me permet donc d’avancer que l’efficacité de cet événement, de son  système de 
représentations et de ses identifications symboliques, est effective. D’une part le Desfile
renforce le cadre hiérarchique dans lequel la conga de Los Hoyos inscrit les actions, ce qui 
lui permet d’accroitre sa zone d’influence et le prestige associé à son statut par la pratique 
d’un nouveau niveau d’identification. D’autre part, l’évènement s’intègre de façon 
cohérentepour les acteurs qui sont en mesure d’établir un lien entre les actions qu’ils y 
réalisent et les dispositions auxquelles ils sont familiers. 
Pour conclure, on peut donc à présent avancer que l’action réciproque entre sous-
systèmes démontrée au niveau macroscopique est efficace du point de vue des acteurs 
parce qu’ils entretiennent également une action réciproque au niveau microscopique de la 
pratique conga.Cela s’apparente donc à mettre en lumière un procédé d’enchâssement 
entre les registres de la réalité sociale, en situant alors les acteurs aux confluent de ces 
différentes rationalités. 
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Conclusion partielle : L’ethnicité, un mode spécifique de relation ? 
« Une tige est ce qui porte ses feuilles  
Une feuille est ce qui a des bourgeons dans ses angles  
Une tige est ce qui a été autrefois en forme de bourgeon dans cette même position »  
Gregory Bateson  1979  
Au cours de cette recherche, j’ai montré que les différents éléments du complexe 
festif devaient être considérés dans leur globalité, comme construisant un système de 
relations, qui permettait la communication culturelle. La chaîne de performances construit 
pour l’individu un schéma cognitif qui permet l’organisation des messages et leur 
interprétation, tant l’identification et la  recontextualisation des relations que la redéfinition 
des catégories. Nous avons vu que ce système construit des relations électives et permet à 
l’individu de se positionner sur un champ télescopique d’identifications, et ce faisant met 
en place un mécanisme génératif des groupes communautaires sur lequel repose la 
construction de l’ethnicité réalisée par ces populations.  
Ce chapitre visait à prendre de la distance par rapport à ce système en étudiant deux 
situations spécifiques d’interaction entre groupes ayant été intégré de façon récente dans les 
performances de la conga de Los Hoyos.  
La première de ces situations, les performances réalisées par Los Hoyos à destination 
du tourisme, n’était pas cognitivement intégrée par les acteurs au déroulement de la chaîne 
de performances. Tandis qu’au contraire, la deuxième de ces situations, le Festival del 
Caribe, était pensée en relation à cette même chaine, insérée par les acteurs dans son 
déroulement temporel et dans une logique d’efficacité réciproque entretenue avec les autres 
évènements de la chaîne.  
Après avoir mené une analyse, tant du contenu des échanges que des modes 
d’interactions sur lesquelles se construisent ces relations spécifiques, cette prise de distance 
me permet à présent, de tirer en retour des conclusions fondamentales à la compréhension 
de ce qui est en jeu dans cette chaîne de performances.   
351 
La logique fonctionnelle au cœur de la participation à ces évènements se trouve à mon 
sens dans la constante mise en lumière qu’est celle de conserver à Los Hoyos le statut 
privilégié de modèle qui caractérise au quotidien ses relations aves les autres congas de la 
ville. Par un retournement du cadre des relations, la conga de Los Hoyos va 
systématiquement s’emparer d’un statut de supériorité qui lui assure une reconnaissance 
sociale.  
Dans le cadre des performances à destination du tourisme la performance est construite sur 
des interactions complémentaires hiérarchiques qui renversent le rapport de soumission 
caractérisant au quotidien les relations entre cubains et étrangers. 
Dans le cadre du Festival del Caribe, lors de la clôture du Desfile del Serpiente la conga de 
Los Hoyos renverse à la fois le rapport complémentaire participant/spectateur qui structure 
les rapports entre populations et le rapport symétrique entre nations sur lequel est agencée 
la rencontre. Ce faisant j’ai montré que sa condition emblématique se télescopait aux 
rapports internationaux, lorsqu’elle incarnait alors le modèle de la Nation.  
Le cadrage de l’interaction sur un rapport hiérarchique favorable à la conga de Los 
Hoyos assure la reconnaissance sociale sur laquelle se fonde alors la logique fonctionnelle 
de sa participation à ces échanges. 
  Mais là où des logiques, à mon sens particulièrement intéressantes, vont pouvoir être 
mises en lumière et les enjeux identitaires révéler toute leur spectaculaire complexité est au 
niveau de la mise en relation de la forme et du contenu des échanges368.  
Les évènements peuvent tous être regroupés en mobilisant la notion de « definitional 
ceremonies », théorisé par Barbara Myerhoff comme « collective self-definition specifically 
intended to proclaim an interpretation to an audience not otherwise available » 
(1984 :266), que ce soit, dans le cadre des performances à destination du tourisme, ou dans 
le cas du Festival del Caribe, les ajouts festifs se distinguent des autres situations en étant 
caractérisés par une augmentation de la narration de soi, c'est-à-dire une insistance mise 
sur le contenu des échanges. Dans les deux cas c’est le rapport local/global qui est le 
contexte de l’échange et il intervient alors de façon explicite une réflexivité instrumentale 
(ou stratégique) relative aux objets et contextes de la performance.  
Dans le cadre des performances réalisées à destination du tourisme, la forme de la 
relation qu’entretiennent les populations, révélée tant par la morphologie de la 
                                                 
368 Il est évident que le contenu des échanges est toujours également porteur d’une information de type 
relationnelle.  
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performance, leur agencement et le type d’interaction sur lequel est construit l’échange, est 
une opposition strictement complémentaire de type schismogénétique qui met en place une 
identification binaire. C’est donc une forme de relation qui s’oppose aux logiques 
relationnelles analysées dans le cadre de la chaîne de performances construite de façon à 
empêcher une stabilisation des définitions.  
Néanmoins on observe qu’au niveau du contenu des échanges, la performance était à la fois 
insérée dans une logique de « grand récit » identitaire (AGIER M., 2001 : 87), mais 
également que la performance donne lieu à une multiplication du discours porté sur soi par 
les acteurs et une large place au bricolage, caractérisé par une juxtaposition des dimensions 
artistiques, religieuses, politiques et économiques, accompagné d'un certain nombre 
d'initiatives. Dans ce mode de communication spécifique les acteurs font preuve de 
«réflexivité interculturelle ». Ils transforment leurs modalités d’action en combinant  
différents éléments de l’expérience pour les recadrer et construisent des catégories 
spécifiques de façon à définir et énoncer un symbolisme particulier à la rencontre avec 
l’étranger globalement « touriste ».  
A l’opposé, dans le cadre du Festival del Caribe, le contenu de la communication est, 
comme c’était le cas dans le cadre de la chaîne de performances, orienté sur la définition de 
la relation à la fois par dichotomie et complémentarité. Réciproquement les interactions 
entre groupes se construisent sur un mode similaire à celui des situations de la chaîne. 
Efficace par la forme relationnelle du contrepoint, l’identification de l’individu se fait en 
simultané sur plusieurs échelles de ressemblance et de dissemblance, un processus par 
lequel à l’intérieur de catégories communes, l’enjeu va être de définir le particularisme des 
entités. Enjeu dont l’efficacité repose sur des relations symétriques transformées en 
complémentarités équilibrées.  
L’identification est construite sur le mode du contrepoint, mis en lumière tout au long 
de cette recherche, c'est-à-dire en démontrant à la fois la particularité de l’individu au sein 
de sa communauté et la particularité de sa communauté au sein de l’équilibre éthologique 
entretenu entre les différents groupes, étendu dans le Festival del Caribe à l’échelle de 
relations entre nations.  
L’intégration du Festival del Caribe à la chaîne de performances, c'est-à-dire l’action 
réciproque entre sous-systèmes mise en lumière au niveau macroscopique est efficace du 
point de vue des acteurs parce que par le contrepoint ils entretiennent également une action 
réciproque au niveau de la forme relationnelle spécifique aux performances de la conga.Et 
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réciproquement la conga est mobilisée comme l’espace de sens qui permet de négocier le 
partage identitaire effectué entre les deux festivités, le microscopique intervenant alors 
comme acteur de l’action réciproque entre systèmes construite au niveau macroscopique. 
Cette analyse permet alors de spécifier l’application dans le cas de Los Hoyos de l'argument 
de Frederick Barth (1995) pour lequel l'ethnicité porte avant tout sur une certaine qualité 
relationnelle. 
L’analyse de ces ajouts festifs me permet également d’éclairer les dynamiques 
spatiales mises en relations avec le dispositif de la performance. 
Dans le cadre des performances Los Hoyos/ touristes la rencontre se passe au foyer, un lieu 
que j’avais défini Chapitre 1 en tant que symbole du quartier, systématiquement signifié 
dans les représentations que les individus réalisent de leur espace et constamment cité dans 
les entretiens comme un élément représentatif de l’ensemble. Un espace identitaire faisant 
consensus, paramètre fondamental de l’identification au groupe et qui n’a pas à faire l’objet 
d’une définition. Au contraire dans le cadre du Festival del Caribe la conga de Los Hoyos, 
simultanément à ce qu’elle performe son statut de modèle national, passe de l’autre côté de 
la frontière en pénétrant dans l’espace du centre ville, un espace vis-à-vis duquel j’ai 
montré qu’elle se construisait dans une relation d’opposition centre/marge.  
Ceci permet alors de mettre en lumière un mécanisme de renforcement respectif du type : 
parce que la performance est indissociable de l’enjeu territorial, le contrepoint performatif 
est nécessaire, et inversement, parce que le territoire est indissociable de l’enjeu 
performatif, le contrepoint arpentage devient nécessaire. Un mécanisme qui démontre alors 
l’interdépendance de la définition de soi et de la construction d’un espace de référence 
défini comme une territorialité. 
Nous voyons que la chaîne de performances organise une communication de type 
orchestral369 que l’on peut ici qualifier d’intégrative au sens défini par Yves Winkin car 
elle  «comprend toutes les opérations comportementales qui :1) maintiennent le système en 
                                                 
369 Dans le sens du modèle de communication établi par le groupe de Palo Alto (et développé en réaction au 
schéma linguistique  télégraphique  pensé simpliste), fondé sur la métaphore de l’orchestre de jazz où, sans chef 
d’orchestre, les joueurs s’accordent et se régulent les uns par rapport aux autres : « Ce modèle de la 
communication n’est pas fondé sur l’image du téléphone ou du ping-pong –un émetteur envoie un message à un 
récepteur qui devient à son tour un émetteur- mais sur la métaphore de l’orchestre (…)  dans ce vaste orchestre 
culturel, il n’y a ni chef ni partition. Chacun joue en s’accordant sur l’autre ». (BATESON G, WINKIN 
Y.1984 : 8). 
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opération; 2)conservent sa régularité au processus interactionnel; 3)vérifient par 
recoupements l‘intelligibilité de messages particuliers dans un contexte particulier; 
4)rapportent ce contexte particulier aux contextes plus vastes dont l‘interaction n‘est 
qu‘une situation spéciale » (BATESON, WINKIN Y 1984 :115) 
La chaîne de performances se révèle alors être le niveau supérieur de mise en relation des 
éléments, c'est-à-dire la métacommunication  (BATESON 1977a : 253-270) pour reprendre 
la définition Batesonienne des niveaux interactionnels. C’est un niveau plus abstrait qui 
porte sur les procédés par lesquels ces éléments hétérogènes communiquent pour se 
constituer comme ensemble. 
Les performances menées par Los Hoyos à destination du tourisme, tout comme le 
Festival del Caribe construisent toutes deux des relations exceptionnelles dans un espace-
temps « nouveau » de la création culturelle. C’est en tant que métacommunication que la 
chaîne de performances établit le cadre de disposition à l’altérité, en permettant alors de 
construire des relations productrices de sens, tout en introduisant du contenu nouveau. Car 
c’est à partir de cette métacommunication que les individus peuvent changer les règles du 
jeu, par des choix effectués à travers une multiplication de points de vue pour établir des 
relations signifiantes et recontextualiser alors leurs constructions identitaires. La chaîne 
permet alors à l’individu de réaliser ce que Piaget définit comme l’identisation, soit 
« l’histoire complexe de la continuité de l’image de soi dans le changement, de 
l’instauration des représentations mentales et de l’actualisation continue d’identifications 
multiples (…) un ensemble de processus par lequel la personne émerge, s’ancre, se 
signifie, se valorise et s’oriente à travers les crises périodiques (…)   permet une prise de 
conscience du sens ». (1970 : 30)  
Pour reposer les pieds sur terre tout en gardant à l’esprit ces niveaux d’abstraction, et 
pour, plus largement, boucler la boucle de cette recherche, je vais à présent resoumettre à 
l’épreuve du réel cette théorisation par une étude de cas, une situation spécifique qui nous 
permettra alors d’observer sur le vif la transformation du système et aborder de l’intérieur, 
par les choix effectués en contexte par les acteurs, la problématique du changement 
culturel. 
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Chapitre 5  
SOCIAL DRAMA  
J’ai déjà évoqué à plusieurs reprises le conflit qui transforma le groupe Los Hoyos à 
la fin de ma présence sur le terrain en juillet 2008 en aboutissant à sa séparation en trois 
ensembles. Je vais à présent porter un intérêt spécifique à cet épisode conflictuel. 
J’ai montré Chapitre 3 que la représentation conflictuelle renforçait le lien social en 
agissant comme paramètre déterminant du rapport interprétatif que les individus 
entretenaient avec le groupe Los Hoyos. Plus largement nous avons vu que les symboliques 
combatives et agonistiques constituaient un champ de représentation constamment mobilisé 
pour définir le groupe tant « en soi » que dans ses rapports avec l’altérité extérieure et 
qu’elles constituaient l’intention des performances réalisées au cours de la chaîne. Le 
conflit intervenait alors comme un paramètre essentiel de l’identification du groupe à sa 
communauté. 
A présent, je souhaite partir de l’analyse empirique du conflit spécifique ayant mené 
à la scission du groupe lors de ma présence sur le terrain. Cela me permettra d’analyser 
avec précision à travers les logiques de son déroulement, les dynamiques sociales qu’il 
révèle. Ce phénomène sera abordé dans une perspective interactionniste visant à exposer 
les étapes de son développement, les facteurs internes (qui ont également un fort caractère 
d’imprévu) et leurs inter-influences. Il me faudra alors me livrer à un découpage séquentiel 
visant à permettre l’analyse de la périodisation du conflit qui se déroule juste après le 
Carnaval et avant le recommencement de la période des recorridos, dans ce temps « mort » 
de la performance qui se révélera être celui du drame. En analysant en détail l’engrenage
qui mène au passage à une nouvelle formation sociale, je chercherai à comprendre 
comment cette période de conflit occupe une place significative au sein du système de 
relations qu’est la chaîne de performances, mais également de quelle façon il permet un 
recadrage des paramètres qui en sont constitutifs. 
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Il faudra alors également analyser le contenu échangé par les groupes et les acteurs 
dans leurs tentatives de redéfinition. Il s’agira alors de comprendre les représentations-clés 
qui seront mobilisées et réinterprétées par les acteurs, « agents du changement » (BARTH 
F. 1995 :241). Comprendre comment ce conflit prend sens à la fois au sein du système de 
relations mais également à travers un recadrage des logiques qui en sont constitutives. 
C’est donc sous l’angle de la  construction sociale des différences culturelles  (BARTH 
F. 1993) que nous avions vu être le principe de la chaîne de performances, que je vais à 
présent aborder le conflit. 
Je rejoindrai ici l'anthropologie dynamique en considérant le conflit non pas comme 
une anomalie ou un dysfonctionnement de la vie sociale, mais une de ses caractéristiques 
intrinsèques et révélatrices de son fonctionnement. Ainsi que l’écrit George Balandier : 
«Les crises subies deviennent le révélateur de certaines des relations sociales, de certaines 
des configurations culturelles, et de leurs apports respectifs. Elles conduisent à considérer 
la société dans son  action  et ses réactions, et non plus sous la forme de structures et 
systèmes intemporels » (1971 :15). Par cette étude de cas spécifique, je chercherai donc à 
démontrer l’hypothèse selon laquelle le conflit est un phénomène essentiel dans le système 
de relations construit par la chaîne de performances et qu’il est non seulement 
particulièrement apte à intégrer le changement, mais encore le permet, le rend possible. 
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A) Le putsch, un mode de transmission traditionnel ?
1- Le contrepoint, pivot d’une organisation conflictuelle ?
Il est ici nécessaire de décrire rapidement l’organisation interne de la direction de la 
conga de Los Hoyos, simplement évoquée Chapitre 1.  
La conga compte un directeur et trois chefs370. Bien que sachant tous jouer d’au moins un 
instrument du groupe et ayant suivi le long processus d’intégration de la conga, une fois 
assignés à une charge de direction, ils abandonnent la pratique directement musicale. Leurs 
attributions se repartissent ainsi : 
- Felix Bandera, le directeur, est responsable administrativement et officiellement des 
activités de la conga vis-à-vis des instances municipales. Gardien privilégié du prestige, 
intermédiaire entre institutions, il apparaît au sein de l’appareil festif comme un médiateur 
d’échelle. Felix Bandera détient de plus une occupation « historique » du territoire, sa 
famille étant résidente du quartier depuis 160 ans. Sa femme, Lena, est marraine de la 
conga.
- Le second directeur, Luìs, s’occupe de la bonne réalisation des contrats des joueurs 
pendant la période des carnavals, mais également de prendre soin des participants (et plus 
particulièrement des femmes, de moi et des enfants) pendant les sorties, les protégeant des 
voitures et leur indiquant les trous sur la route. Très actif dans la santeria, il s’inscrit dans 
un large réseau rituel, étant parrain de 12 individus et sa femme, Eri est marraine de 17. Eri 
est également marraine de la conga de Los Hoyos. Luìs est très réputé dans le quartier, 
étant intermédiaire de la loterie clandestine vénézuélienne et donc un participant actif au 
réseau informel.  
-Rey est le troisième directeur, on le décrit, et il se décrit lui-même comme « le 
babalao » de la conga. Rey n’est pas un babalao, qui est une catégorie hiérarchique de 
prêtres de la Santeria. Il pratique effectivement la règle de Osha mais il semblerait que 
l’appellation « babalao » lui soit alors donnée en référence au statut hiérarchique qu’il 
occupe, non pas au sein de la religìon, mais au sein de la conga. C’est le mari d’Ileana,  la 
directrice des foyers culturels et a donc accès au réseau institutionnel connecté aux 
instances culturelles municipales. Didier Laurencin, dans le mémoire de Master qu’il a 
                                                 
370 Pour des biographies plus complètes de ces individus je vous renvoie en Annexe 2.3 p.478 
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réalisé en 2004 sur la conga de Los Hoyos insiste sur la tension et les relations de rivalités 
qu’il entretiendrait avec Felix Bandera. En 2008 il était fréquemment absent, et presque 
invisible jusqu’à la période des carnavals. Période au cours de laquelle il dirige un des 
groupes de danseuses de la comparsa. 
- Jorge, le chef de percussion distribue le rhum aux musiciens pendant les sorties et 
note les congeros présents lors des performances. C’est également lui qui a pour charge la 
préparation des instruments371. 
Alors qu’il n’a pas de titre officiel lié à un poste honorifique au sein du groupe, celui 
qui dirige le plus souvent la pratique musicale, réalisant un travail de sélection et 
d’adaptation des nouveaux morceaux et corrigeant les musiciens sur le rythme, est le fils 
cadet de Felix Bandera, Lázaro, âgé de 27 ans. Ce dernier participe en dehors de la conga à 
quatre groupes musicaux, activant par la même un réseau musical s’étendant à d’autres 
zones de la ville. Lázaro se révèlera un acteur déterminant de la scission du groupe.  
Cette direction partagée a tout d’abord une action au niveau fonctionnel de 
cumulation des réseaux ; elle construit et active des liens sur les différentes échelles 
(sociabilité de la localité, sociabilité rituelle, connaissance du secret lié à une pratique 
illégale, réseau institutionnel, réseau musical étendu) où interagira la conga au cours de la 
chaîne de performances et des ajouts festifs. Mais, et c’est ce qui nous intéresse plus 
spécifiquement ici, c’est également un facteur interne qui dénote un fonctionnement faisant 
la part belle au conflit.  
Une des particularités de la multiplication des chefs est d’avoir pour effet de longues 
discussions préalables à toute prise de décision. Les musiciens devront alors prendre 
position pour l’avis de l’un ou de l’autre des chefs, ou créer un nouveau positionnement, ce 
qui institue la mobilisation de coalitions comme mécanisme essentiel du lien social au sein 
du groupe. Lorsqu’une décision doit être prise : relativement aux activités auxquelles on 
participe ; une demande de rémunération à un groupe de touristes, l’intégration d’un 
nouveau membre dans la conga, la sélection de nouveaux morceaux du répertoire à jouer 
                                                 
371 L’instrument doit être l’objet d’un soin constant, les réparations coûtent cher et chaque cuir crevé par des 
coups immodérés est un petit drame pour l’ensemble. « Monter un tambour » est une entreprise longue et 
délicate : il faut dépecer la chèvre qui est récupérée déjà morte après qu’elle ait été sacrifiée au cours d’une 
cérémonie religieuse, nettoyer avec un couteau la viande et le poil, couvrir la peau de cendres et l’étendre au 
soleil. Poser les clefs qui permettent de tendre la peau (avant on le faisait sous l’effet de la chaleur d’une 
flamme) et laisser sécher une semaine. Finalement, au rasoir, enlever les poils restánts et la monter. Il faut après 
la re-raser une dernière fois.  
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lors du carnaval, mais également sur des éléments de la vie quotidienne comme par 
exemple d’ouvrir l’accès aux toilettes du foyer à tous, ou de diffuser au foyer, avec la 
chaîne hi-fi qui leur à été offerte par le secrétaire du parti communiste de la ville, de la 
musique enregistrée pendant la journée… musiciens et directeurs de la conga se réunissent 
alors en demi-cercle et chacun est invité à prendre la parole pour exprimer son avis 
personnel, en se positionnant face aux autres. Un exposé qui est alors réalisé avec une très 
grande richesse para-verbale et par des procédés rhétoriques ne visant pas uniquement à 
faire passer un point de vue mais à convaincre372. 
Sur des sujets d’une importance pouvant paraître variable (intégration de nouveaux 
membres et ouverture des toilettes par exemple) les individus prendront la parole sur un 
mode extrêmement formalisé. Face aux autres, ils commenceront par un solennel 
« Compañero » suivi de la réitération de leur historique au sein du groupe « nous nous 
connaissons depuis l’école, mon arrière grand père était chef de percussion de cette 
conga »  ou encore « je ne suis pas là depuis longtemps mais ma famille a toujours été liée 
à la conga et je m’y suis consacré avec honnêteté» avant de développer leur point de vue 
sur la question. 
Le modèle de décision collectif est délibératif et se construit par une constellation de 
divergences profondes, intégrées dans la définition de la position spécifique de l’individu 
au sein du groupe,  qui viennent réaffirmer la légitimité de tous à communiquer leur point 
de vue. L’importance des logiques de coalitions et d’alliance au sein du groupe valorise le 
rôle de « diplomate », tenu par Lázaro et Raùlito, déjà évoqué chapitre 2 (pp.189-198), qui 
créent une médiation en réorganisant les liens et orientent le compromis sur la base des avis 
divergeants.   
L’accord est alors toujours une donnée temporaire, et ce que ces dynamiques 
délibératives révèlent, est qu’il se construit sur la simultanéité de l’affirmation d’une unité 
(rappel de la relation qui unit l’individu aux autres et à l’institution) et des différences 
constitutives du groupe (point de vue et prise de parti). Les « crises » éclatent de façon 
cyclique et viennent le reconfigurer ou redéfinir les dynamiques de sa cohésion en 
recomposant les rapports entre ses membres.  
                                                 
372  La prise de décision est ainsi en elle-même un processus dynamique et pourrait être comparée à la théorie de 
l’agir communicationnel développée par Habermas (1981) dans laquelle est privilégiée la dynamique 
conflictuelle au détriment de celle de rationalisation. Le conflit est alors envisagé comme un évènement 
intersubjectif où le lien discursif serait le lien social majeur. 
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J’avais souligné Chapitre 2 la correspondance structurelle qui s’établissait entre 
l’organisation sociale interne au groupe de la conga de Los Hoyos, et l’organisation sociale 
interne à la communauté de Los Hoyos par les intermédiaires qui, médiatisant 
l’improvisation au sein de la performance en déterminaient l’efficacité, et par là même 
l’appropriation du collectif par ses acteurs (pp.197-199). 
Ici l’organisation du groupe relève d’une cumulation de relations et communique sur le 
mode de l’intersubjectivité. On démontre ainsi le caractère construit de l’accord, qui passe 
par une recontextualisation des positions de chacun et de leurs modes de relations.  La 
prégnance du conflit comme mode d’action institué est alors un cadre qui permet aux 
membres de vivre leur groupe d’appartenance comme une entité discutable et d’insister 
ainsi sur le respect de la personne au sein du collectif.  
Conformément au mécanisme du contrepoint, l’individu se pense comme acteur 
déterminant du groupe, et ne se vit pas comme « assimilé » mais « intégré » au sein d’une 
totalité qui respecte ses caractéristiques propres et dont le point de vue compte puisque, via 
un jeu savant d’alliances et de persuasion, il est susceptible de faire pencher la balance. 
Impératif déterminant sur l’autorégulation du collectif même, le conflit agit alors en clef de 
voûte d’une unité construite et signifiante, il assure la reconnaissance373. Chaque 
compromis est vécu comme une expression de sa puissance et permet, paradoxalement, une 
cohérence entre identité individuelle et appartenance collective.  
Parallèlement à cela, le conflit offre au collectif une prise de distance réflexive avec 
l’action en cours, lui permettant de formuler, et reformuler, le sens qu’il donne à ses 
conduites, de s’inclure dans une totalité morale et significative. Le principe organisateur de 
la conga est une « manifestation du contradictoriel en acte (…) [qui] engendre une forme 
d’unicité » (MAFFESOLI M., 1990:257).  
Cette hétérogénéité constitutive rend nécessaire l’attribution d’une importance aux 
dynamiques personnelles au sein de la conga, et j’avais montré l’insistance que les 
congeros portaient à la pratique de notions telles que la spécialisation, les initiatives et 
l’improvisation (voir pp.105-111, 180-182) comme au fondement de leur appartenance au 
groupe. Ici, (conformément à ce qui avait été mis en lumière tant au niveau des 
représentations attribuées à la pratique musicale de la conga, qu’au niveau de l’intégration 
                                                 
373 En cela le caractère conflictuel de l’organisation sociale de la conga de los Hoyos pourrait être théorisé sous 
l’angle de la  lutte pour la reconnaissance  d’Axel Honneth (2000) selon un processus conflictuel conçu à 
travers un cadre interpersonnel et orienté par la recherche de reconnaissance mutuelle  des agents sociaux. 
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officielle du groupe), on insistera sur les négociations internes, l’autorégulation, au 
détriment de l’unité.  
2- Une direction à conquérir 
Lorsque j’interrogeais les musiciens de la conga de Los Hoyos sur les modalités de 
transmission du poste de directeur, on me décrivait systématiquement une « élection » 
collégiale réalisée par l’ensemble des musiciens à la mort du directeur précédent. On 
ajoutait que c’était plus généralement entre les directeurs adjoints que se départagerait le 
choix ; ils étaient censés être plus aptes car porteurs d’une plus grande « expérience ». 
Lorsque je demandais quelles devaient être les qualités du directeur d’une conga, les 
musiciens restaient peu prolixes en utilisant le sempiternel « poursuivre la tradition » c’est 
à dire « faire que la conga garde son toque conquérant intact et vainqueur »… En creusant 
un peu plus relativement aux capacités spécifiques à la personne du directeur, Raùlito me 
dit un paradoxal : « Le directeur ne peut pas penser qu'il est le directeur, c'est l'un de nous 
[un de plus]. C’est lui qui doit venir et à nous et dire : les garçons que croyez-vous ? »374
Globalement les congeros insistaient sur de nécessaires capacités d’écoute, mais on ne me 
livrait pas plus d’arguments pertinents. 
J’étais en tout cas partie avec cette conception démocratique de la transmission de 
pouvoir, en m’interrogeant néanmoins à la fois sur les modes de délimitation des votants au 
sein de ce groupe que nous avons vu flou et protéiforme, le poids des réseaux de l’individu 
sur le choix concerté et sur la responsabilité à imputer aux instances culturelles dans le 
choix final de l’élu...  
Cependant, lors des premiers frissons de la scission que je vais bientôt décrire, une 
phrase me fit réévaluer ces semi-certitudes : je lisais sur le petit banc installé devant chez 
moi alors qu’un congero d’une cinquantaine d’années passait avec son chariot de DVD 
gravés rue Moncada et contestait avec un de ses clients le choix de Lázaro en tant que chef 
de la conga375, prétextant que lui-même était trop vieux et n’avait le cerveau assez « mou » 
pour pouvoir apprendre de nouveaux numéros. Le client, un homme plus âgé lui répondit 
avec un bon sourire et en esquissant quelques pas de conga sur place : « mais c’est la 
                                                 
374 « El director no puede pensar que es el director, es uno mas que nosotros. Es el que debe acudir a nosotros 
y decir: ¿Muchachos, que es que creen ustedes?”. 
375 La suite de ce chapitre revient en détail sur cette ascension. 
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tradition, ça s’est passé comme ça pour Bandera, c’est la tradition, on ne peut pas aller 
contre la tradition. » 
Après la séparation des deux individus, j’allais demander au vieux monsieur ce qu’il avait 
voulu dire par « ça s’est passé comme ça pour Bandera », celui-ci me répondit que 
Bandera, alors chef des percussions du vivant de Chan mais peu avant sa mort, avait créé 
une faction interne au sein des membres du groupe et que lors de la mort de Chan, 
l’évènement encore frais, Bandera s’était quelque peu auto-proclamé successeur, ajoutant 
qu’il était de toute façon le fils spirituel du défunt376. Je gardais en tête cette anecdote qui 
ne me fut jamais véritablement confirmée par quiconque mis à part Raùlito qui me dit un 
vague  « lui-même s’est mis directeur » 377 tandis que les autres membres du groupes se 
contentaient d’ajouter « oui, peut être, mais de toute façon ils étaient très proches ». 
J’en restais donc là, lorsque, quelques mois plus tard en effectuant mes recherches 
d’archives à la bibliothèque municipale de la ville, je trouvais un article du 19/09/1961 de 
Sierra Maestra qui, sous la forme d’un hommage rendu à Sebastian Herredia (Chan) 
auquel on remettait le prix d’action culturelle de la ville, relatait la lutte acharnée que se 
menèrent deux congas de Los Hoyos en 1947 dans le cadre d’une pelea « improvisée ». Le 
premier élément qui m’interpella fut qu’alors que nous avons vu que la vie performative 
était guidée par un calendrier dont la période temporelle (par exemple, janvier-mars : 
recorridos) ou encore une date exacte (par exemple, 25 juin : San Juan) constitue le 
stimulus, déclencheur de la performance, ici l’évènement semblait avoir surgi hors du 
calendrier des performances. L’article se poursuivait en décrivant que l’une des congas
venait à peine d’être formée par le jeune Chan et de jeunes musiciens du groupe, et l’autre, 
alors officielle était dirigée par Armando « el guapo », le directeur de Los Hoyos en place. 
Selon Sierra Maestra, le duel musical semble avoir été  remporté par la nouvelle conga
postulante. 
Devant ces deux précédents de prise interne de pouvoir dans le groupe, et la scission 
qui se déroulait devant mes yeux378, mon hypothèse fut que les scissions internes et la 
création de conga alternatives que je vais à présent décrire, n’étaient pas en soi des 
                                                 
376 Ne pas prendre cela pour une filiation religieuse, Chan n’était pas son parrain 
377 “el mismo se había puesto como director” 
378 Si l’on se penche sur les historiques des congas de la ville, et particulièrement sur le cas de Guayabito et San 
Augustin, il apparaît que des phénomènes de scission similaires à celui qui nous interresse ici sont à l’origine de 
la construction des differentes congas reconnues aujourd’hui à Santiago de Cuba.  Voir glossaire pp.449-452 
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évènements « extraordinaires » ou encore des anomalies au sein d’un système stable, mais 
au contraire un mécanisme participant activement au processus de génération379 du groupe 
et susceptible d'être déclenché par les conditions favorables au changement.  
Or, en menant une analyse plus poussée : soit à la fois de leur progression chronologique, 
des types d’interactions, du sens attribué aux actions, des symboles revendiqués par les 
deux groupes concurrentiels et de leurs deux parcours, et tout en tenant compte de 
l’originalité de cette scission qui avait la caractéristique particulière d’impliquer la 
formation non pas d’un mais de deux groupes concurrentiels au groupe Los Hoyos en place, 
il apparut nécessaire de mener une réflexion sur la nature même de cette période de conflit. 
Cela ne pouvait alors être fait qu’en la pensant intrinsèquement en rapport aux dynamiques 
précédemment déterminées constituantes de la chaîne de performances.  
Cela m’a conduit finalement à interroger le putsch en tant que mode « traditionnel » de 
transmission de l’autorité, et le conflit un drame social dont la temporalité serait inscrite au 
cœur de la chaîne de performances.  
Si, en procédant à l’analyse de la chaîne de performances, j’ai pour l’instant considéré des 
séquences d’évènements calquées sur les définitions émiques des périodes d’activités du 
groupe et alors pu démontrer qu’elles débutaient avec le soi réduit puis articulaient une 
définition de soi agrégative jusqu’à un retournement des logiques spatiales comme 
relationnelles intervenant lors du carnaval, nous verrons que la  période « vide » de 
performance qui s’étend d’août à novembre, caractérisée par un arrêt de l’activité des 
congas de la ville, et que les participants théorisent comme une période de « repos après 
carnaval» mais également de « récupération », va occuper une place fondamentale dans le 
système de relations.  
Mais plus encore : l’analyse des séquences de cette période et de ses interactions avec le 
reste  de la chaîne de performances me permettra de mener une réflexion dynamique 
portant sur les transformations du système en lien aux problématiques contemporaines. Car 
nous allons voir que le drame social  qui s’y joue, s’il implique une restructuration des 
ensembles et parce qu’il mobilise un intense processus de redéfinition interne, permet 
d’observer sur le vif la reformulation de paramètres et la persistance de certains dans des 
organisations nouvelles.  
                                                 
379 Je vous rappelle (voir p.37) que le terme génération fait référence aux sociétés génératives de Balandier et 
pour introduire une distinction vis-à-vis de la notion de “reproduction”, la réalité sociale étant alors conçue 
comme le fruit d’un processus continu et en aucun cas stabilisé (Balandier G. 1974) 
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3- Un drame social  
Roberto da Matta avait déjà appliqué sur le carnaval de Rio de Janeiro (que lui définit 
en tant que « rituel »)  l’approche Tunerienne du  social drama de façon à faire ressortir de 
façon interne « les données du réel que le carnaval prend en compte pour inventer un 
monde nouveau » (1983 :44). Ici, l’approche de Victor Turner m’intéressait d’autant plus 
car elle avait la particularité de mettre en lumière les dimensions spatiales d’un conflit 
politique. Or, le terrain qui permit à Turner de développer son concept de social drama, 
celui des Ndembus de nouvelle Guinée, est un terrain qui partage des caractéristiques 
essentielles avec Los Hoyos. Turner en écrit: « the spatial limits of, the ritual field (…) are 
fluid, varying from situation to situation, but corresponding approximately to the 
boundaries of a vicinage, which I have defined elsewhere as a cluster of villages. (…) the 
boundary of the ritual field was therefore vague, variable » (1967:13). On voit donc que, 
pareillement au cas de Los Hoyos, fait essentiel, le social drama va prendre corps à la fois 
sur une société de petite échelle et dans un espace de définition global (« Mukanda ») 
constitué de micro ensembles spatiaux avec leurs lieux et organisations sociales 
spécifiques. Un territoire flou sur lequel les individus vont pouvoir faire jouer leurs 
prérogatives, ce que Turner appelle un champ de forces. Il faudra néanmoins tenir compte 
d’une différence fondamentale car le social drama des Ndembu s’ancre dans les 
dynamiques des kinties avec des droits et des obligations correspondant à des rôles inscrits 
culturellement, tandis que, dans le cas des congas de Los Hoyos, les individus créent leurs 
propres statuts et s’approprient des rôles dans un espace où la place de chacun semble 
demeurer bien plus ouverte aux définitions que dans l’espace social fortement stratifié que 
nous présente Turner. Ces dynamiques qui reposeront alors sur des impulsions 
individuelles me permettront de questionner la portée du contrepoint, largement défini dans 
les parties précédentes, cette fois en tant que mécanisme fondamental de ces prises de 
pouvoir. 
Le social drama de Turner est ici particulièrement approprié en ce qu’il implique la 
mise en œuvre d’une approche « processuelle » (idem:91) reposant  sur l’analyse préalable 
de l’interpénétration des champs de forces sur le terrain et la façon dont ils ont été 
mobilisés dans différents cadre que lui appelle « rituels » et que j’ai appelés performances. 
Turner écrit: « A total activity field or situation must first be characterized, not as an 
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aggregate of isolated elements, but in terms of the kinds of interdependences, spatial and 
temporal, which express its operativity. Only when this has been done is it possible 
fruitfully to examine aspects and phases of the situation. Each individual instance may then 
be presented as a specific spatio-temporal nexus of "field" constructs » (ibid.).  
Il distingue deux types de logiques au sein des schèmes d’action : un déroulement 
chronologique qui correspondrait ici à l’articulation temporelle des situations de la chaîne 
de performances et une logique typologique selon laquelle certains évènements 
interviendraient de façon récurrente mais non linéaire, c'est-à-dire de façon 
« discontinues » : « situation (…)  follow one another, but at a remove » (ibid.) et c’est 
justement cette seconde logique qui caractériserait l’intervention du social drama.  
C’est donc bien le travail réalisé dans les parties précédentes de cette recherche et 
visant à faire apparaître à la fois le déroulement linéaire et les actions réciproques 
entretenues entre les situations de la chaîne de performance, qui va nous permettre de 
comprendre les spécificités du social drama qui intervient en s’intercalant dans cette 
continuité afin de lui donner son efficacité de totalité agissante. Et c’est bien ce travail 
effectué en amont qui va me permettre d’appliquer à présent la séquence Turnerienne de 
façon heuristique, car le découpage en 4 phases : la  brèche , la crise  (ou  escalade) , le 
redressement  et la  réintégration  (ou  reconnaissance du schisme irréparable)  va 
m’offrir le cadre analytique permettant de faire surgir de façon dynamique les procédés par 
lesquels les groupes en présence vont jouer sur les différents paramètres et recomposer les 
éléments à leur disposition pour obtenir la reconnaissance.  
Je serai néanmoins amenée à me dissocier de l’approche de Turner sur plusieurs éléments, 
qui s’insèrent tous dans la même vision fonctionnaliste du « rituel » intervenant pour 
résoudre le conflit. Le rituel étant alors conçu comme une étape du processus de 
redressement et caractérisé par l’intervention de la liminarité (TURNER 1969:105).  
Or nous verrons que je serai amenée à retourner cette hypothèse en proposant que, s’il est 
un peu exagéré de dire que le conflit vient « résoudre » la performance, il en est une étape 
constitutive et participe à son efficacité.     
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B) Un Engrenage
1- La brèche  
Le 23 juillet 2009, le premier jour du carnaval, le groupe Los Hoyos apprend qu’il ne 
rentrera pas en compétition face aux autres groupes de la ville, appartenant à présent à la 
catégorie de « groupe centenaire » et devant attendre 4 ans que San Pedrito atteigne le 
siècle fatidique pour qu’il puisse recommencer à concourir contre un autre groupe alors de 
même statut. 
La décision est largement contestée par les membres du groupe, qui revendiquent la 
compétition comme l’« essence du carnaval », « celle sans quoi on est mort ». Ils 
participent néanmoins aux défilés devant le jury en tant que « membre d’honneur » et bien 
que l’on la décrie encore, on s’accommode de la situation et les musiciens pratiquent leur 
carnaval.  
Néanmoins l’appellation « centenaire » associée par William Ortiz à un « privilège » va 
être réinterprétée par les directeurs comme un statut impliquant une transformation du 
répertoire musical carnavalesque. Ils vont prendre la décision de ne jouer que les morceaux 
historiques de conga caractéristiques d’une certaine auto-émulation (Chapitre 2) et non pas 
les nouveautés introduites principalement par Lázaro et les plus récents intégrants du 
groupe. Une décision que ces derniers prennent mal et qui renforce la séparation latente au 
sein du groupe entre ces derniers arrivants (Boris, Josiel, Kiki et Rudy ont été 
officiellement intégrés au groupe l’année passée) et les membres plus âgés. Une distinction 
alors particulièrement visible spatialement : les deux entités allant alors sans cesse se 
regrouper dans des zones distinctes de l’espace, Luìs, et Raùlito, par des va-et-vient 
incessants, faisant les véhicules intermédiaires de communication entre les deux ensembles. 
Sept jours plus tard, le soir même de la clôture des festivités, alors que les musiciens 
du groupe, qui a déjà effectué son passage, attendent sur l’artère Garzon la remise des prix 
du jury, en buvant, dansant et observant les carrozas remplies de jeunes femmes dénudées 
qui stationnent aux alentours, l’annonce leur est faite, par leur directeur, qui déclare alors 
qu’elle lui a été transmise par l’un des représentants culturel de la ville, qu’ils ne 
clôtureront pas le défilé du  carnaval, au profit de San Augustìn qui a gagné le premier prix 
conga.  
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L’annonce est vécue par les musiciens comme un « affront ». Raùlito me prend à 
parti en me disant : « ils ne nous ont pas laissés fermer ! ça ça provoque le dégout »380. On 
ajoute alors : « 2009 est la deuxième année au cours de laquelle la conga de Los Hoyos ne 
reçoit pas de prix  majeur  au carnaval »(Boris)381, ce qui, me dit-on, ne lui est jamais 
arrivé de son histoire, et semble en tout cas être vrai pour les 15 dernières années. On 
reprend alors toute sa colère face à la dénomination groupe centenaire : c’est « une 
manipulation » (Toto), ils le sont « déjà depuis 7ans ! » (Josiel), et l’arrêt de la 
compétition : « une faute impardonnable » (Raùlito).  
Des tensions explosent immédiatement au sein du groupe, verbalement et par de 
légères agressions corporelles entre membres anciens et les plus récemment arrivés, alors 
accusés de « prendre plaisir à toute cette situation » (Jesus à Kiki). Mais, après ces 
quelques bousculades, les membres du groupe s’allient finalement pour demander, avec 
virulence, des comptes au directeur, accusé de « traitrise » : d’avoir été averti du choix de 
la municipalité, de n’avoir pas « lutté » contre et de n’en avoir pas averti les membres du 
groupe. On refuse de me parler du trouble, et on me répond même assez violement. 
Finalement les musiciens répètent la « honte » et « l’injustice » éprouvées avant de se 
dissoudre pour rentrer en toute hâte au foyer par petits groupes de deux ou trois, sans jouer, 
en prenant les trottoirs. 
Au niveau des représentations du groupe, on observe que cet évènement fait souffrir 
Los Hoyos d’un déficit d’image. Il y a déchéance de leur valorisation sociale par la perte de 
la reconnaissance associée au statut de groupe modèle (symbolisé par la clôture du défilé 
du carnaval) qui entraîne un renversement des statuts. Mais également que leur valeur,
symbolisée par l’attribution d’une place structurelle privilégiée au sein des groupes de la 
ville a été affectée, tandis qu’une règle fondamentale de leur pratique a été transgressée. 
Cet incident constitue alors une menace portée sur l’identité collective du groupe, 
c'est-à-dire à la définition qu’il se fait de lui-même tout autant que celle qu’on lui projette. 
J’observe alors que ce que le groupe vit comme une humiliation provoque immédiatement 
des attaques endogènes émises sur le registre de la loyauté. 
                                                 
380 « No nos dejaron cerrar! Eso da disgusto ». 
381 Elle fut récompensée pour le meilleur quinto, certains costumes de la comparsa, mais en tout cas aucun “premier prix” ou 
“prix de la popularité” auxquels elle était habituée.
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En mars 2009 quatre jeunes garçons issus de la première génération de la conga 
infantile arrivent à présent à un âge (15-20 ans) auquel ils ne peuvent plus apparaître avec 
cette sous-section juvénile (ils sont trop grands, cela pénalise le groupe) ni prendre place de 
façon officielle dans la conga adulte, verrouillée par les contrats des musiciens. Cela, alors 
que nous avions vu qu’ils y jouaient, lors des sorties et plus particulièrement à l’occasion 
de l’invasión, sur le plus gros des trajets, soulageant ainsi les membres plus âgés et fatigués 
du groupe, du poids de leurs instruments. Ils vont fonder avec 4 amis du quartier Del 
Cristo, une banlieue éloignée de la ville où ils ont eux même de la famille, une conga.   
Cette conga n'a, pour ses cinq premiers mois d’existence, ni nom, ni structure hiérarchique 
stable ; la direction musicale est assurée à tour de rôle ou simultanément par différents 
membres, et lors des disputes, fréquentes et relatives aux activités du groupe, aucun acteur 
ne mobilisera, pour faire prévaloir son point de vue, de justifications relevant d’un statut 
supérieur au sein du groupe ni même d’une autorité relative à un savoir musical considéré 
comme supérieur. Cette conga ne prétendait par ailleurs nullement à une reconnaissance 
officielle en tant que groupe, ces jeunes hommes n’avaient fait aucune demande de 
subvention à l’état, ils avaient construit eux même leurs instruments382 et jouaient, de façon 
non planifiée, sans demande d’autorisation spéciale, à El Cristo où il n'y avait pas de 
conga. Andre revient sur les débuts improvisés de cette conga: 
« Les gens del Cristo ne savent pas jouer, c'est une municipalité à part, ils ne savent pas jouer de 
conga, mais c’est pareil, là bas ils aiment la conga. Quand ils entendirent que nous allions sortir 
une conga tous sont  venus. Et arrollar, ça oui, ils  savent. Nous l'avons fait, comme ça, par plaisir. 
De temps en temps, au parc [des Muñequitos où ces jeunes gens passent un supplément clair de leur 
temps après l'école] nous nous disions : eh, on joue une conga ? Alors Pedro disait à Sonia  qu'il 
allait voir sa maman, on faisait un tour pour prendre les gens, on prenait un camion ou n'importe 
quoi et … nous sommes partis ! »383
Ils continuaient par ailleurs à jouer avec la conga de Los Hoyos le reste du temps et 
annonçaient comme ambition de faire un jour partie du groupe centenaire à la renommée 
incomparable, Jose Angel m’explique : « Los Hoyos est unique dans le pays. Ces gens sont 
                                                 
382  Deux d'entre eux, Puma et Johny sont apprentis menuisiers. De plus, le père d’Andre, un babalao réputé ayant même 
« 125 filleuls à l’étranger », permet au groupe de disposer de beaucoup de peaux de chèvre pour les tambours, peaux 
récupérées suite aux sacrifices qu’il réalise au cours de sa pratique religieuse. Avec ce materiel et leurs connaissances 
pratiques ils ont donc commencé, en autodidactes, à construire leurs instruments. 
383 “La gente del Cristo no saben tocar, es un municipio a parte, no sabían tocar conga, pero igual, a la gente allí le gustan 
la conga. Cuando oirán que íbamos a sacar una conga… todos venían!. Y arrollar, si que saben. Lo hicimos así por placer. 
De vez en cuando, al parque [de los Munequitos où ces jeunes gens passent le plus clair de leur temps après l’école] nos 
decíamos: ¿ eh, tocamos conga? Entonces Pedro le decía a Sonia que iba a ver a su mama, dábamos un giro para coger a 
la gente, cogíamos un camión o cualquier cosa y …nos fuimos!” [c’est le même terme “nos fuimos” qui est crié par le chef 
de percussions pour lancer la conga lors des peleas]
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ceux qui sont, qui sont en train de sortir [être connus] tu me comprends, parce que ce sont 
eux qui ont les premiers prix, qui ont les grands prix, qui vont à l’étranger, font des 
activités, et c’est pour cela que je veux continuer ici »384 De plus, los Hoyos est un  groupe 
auquel avait appartenu certains de leurs parents385.  
Découragés par le coût, la difficulté et la lenteur des transports pour se rendre en  
banlieue, ils décident de rapatrier la conga plus proche de leurs domiciles. Ils la complètent 
alors avec des jeunes voisins de los Olmos-Hoyos et abandonnent deux des membres 
fondateurs Del Cristo, Yunier et Johny, qui eux, toujours à l’école, ne pouvaient se déplacer 
pour jouer dans la ville. Ils commencent à répéter chez les uns et les autres (au grand dam 
de leurs familles, harassées par le constant va-et-vient des jeunes gens et le martèlement 
des tambours), ainsi que dans une usine en ruine non loin de chez eux. Le groupe fait des 
sorties dans un périmètre de vingt blocs autour de leur domicile, des parcours spontanés, au 
sens de définis sur l’instant lors de la performance, mais néanmoins tous concentrés 
exclusivement dans la zone Nord de Los Hoyos. Lázaro et quelques autres membres récents 
de Los Hoyos continuent la fonction de transmetteurs occasionnels qu’ils occupaient dans 
la conga infantile et viennent fréquemment les aider à monter des morceaux. Ils assisteront 
parfois aux performances et se montreront bienveillants envers ce qu’ils considèrent 
comme une « entreprise bénéficiant à la vitalité du quartier » et « la relève » (Lázaro). 
Lors de leurs sorties, quand je demande aux public qui sont ces jeunes gens, on les associe 
systématiquement à la conga de Los Hoyos386.  
Faisant une sortie particulière pour la fête des mères, ils sont repérés par William 
Ortiz, et invités à participer comme «non-compétiteur» au carnaval de l'année. Lors de la 
réunion de préparation du carnaval, à laquelle deux d’entre eux assistent, Ileana, la 
directrice des foyers culturels, épouse de Rey, le troisième directeur de Los Hoyos, se 
présente comme leur « marraine », dit qu'on doit soutenir leur jeunesse et leur bel 
enthousiasme, que leur groupe aura des toutes petites subventions cette année et qu’ils ne 
seront pas en compétition car ils représentent « la future relève de Los Hoyos », les plaçant 
ainsi dans un rapport de complémentarité avec le groupe en titre.  
                                                 
384 “Los Hoyos es única en el país. Esta gente son las que están, que están subiendo me entiendes, porque son las que tienen 
primer lugar, tienen gran premio, van afuera, hacen actividades, y por eso quiero seguir allí.”. 
385 Jose-Angel, Ernesto et Juan Carlo sont les neveux de Mafifa, Jose Angel est, de plus  le filleul de Luìs. Un oncle d’Andre 
et de Jamie, à présent décédé, était congero de Los Hoyos. Le père de Pedro et Leo, bien que n’ayant jamais intégré 
officiellement le groupe, a participé comme « aspirant » aux performances de Los Hoyos pendant de longues années, 
jusqu’à 2007, date à laquelle il a trouvé un emploi dans un café des plages du Sud-Ouest de la ville et n’a plus de temps à 
consacrer à la conga.  
386 Voir p.114 pour la description détaillée de cette rencontre
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De mai à juillet ils vont se préparer mollement au carnaval, sans former une 
comparsa propre, et en prenant pour « parrains » et « marraines » leurs plus proches 
voisins de Los Olmos. Ils participent parallèlement et avec énergie aux recorridos, peleas, 
et invasión de Los Hoyos et, poussés par la municipalité qui a besoin de les répertorier, 
choisissent alors un nom « conga de los Muñequitos » qui fait néanmoins référence à un 
stade de baseball très connu dans la partie Nord de la zone Los Hoyos très fréquenté par les 
jeunes gens. « Muñequitos » a donc une connotation spatiale, mais, signifiant également 
«dessin animé», leur semble parfait en référence à leur jeune âge. Il faut ici souligner que le 
stade des Muñequitos est représenté dans 50% des sketch maps réalisées par les 
informateurs interogés sur l’espace Los Hoyos (voir Annexe 3.2 p.499), et ce, aussi bien 
par des individus vivant dans la partie Nord qu’au Sud de l’espace. Le stade va marquer 
systématiquement la frontière de la zone : dans 100% des cas c’est alors l’élément le plus 
au Nord qui est figuré. En revendiquant le nom de « Los Muñequitos », les jeunes gens 
s’approprient ainsi un lieu emblématique de la communauté. 
Bien que non compétiteurs officiels du carnaval, ils ont la surprise, le soir même, 
d’en ressortir néanmoins primés du « prix de la popularité » attribué par le public, un prix 
très prisé par les groupes dans l’échelonnage des récompenses carnavalesques. 
L’absence de prix, mais surtout la non clôture du carnaval, vont constituer pour le 
groupe Los Hoyos ce que Victor Turner nomme la « brèche»: « breach of regular, norm-
governed social relations occurs between persons or groups within the same system of 
social relations (…) signalized by the public, overt breach or deliberate non fulfilment of 
some crucial norm regulating the intercourse of the parties» (1967:13-14). C'est-à-dire le 
moment où les trajectoires vont se rencontrer pour faire acquérir au conflit sa dynamique 
propre, et qui va nous permettre de commencer à observer le sens systémique qu’il revêt.  
En relation avec les logiques relationnelles de la chaîne de performances mises en 
lumières Chapitre 4, on observe que ces évènements remettent en cause le double cadrage 
relationnel déterminant comme contexte des interactions de la chaine: le cadre 
complémentaire hiérarchique caractéristique du positionnement de Los Hoyos par rapport 
aux autres congas de la ville et le cadre symétrique qui déterminait l’intentionnalité des 
interactions entre groupes et la remise en jeu fictionnelle de cette supériorité structurelle. 
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Cet évènement va alors modifier l'équilibre de leurs relations envers les autres groupes 
congas de Santiago. Mais l’équilibre va également être simultanément rompu à l'intérieur 
même du groupe Los Hoyos. Les deux sous-groupes de l’ensemble (Los Muñequitos et les 
jeunes de Lázaro) étaient initialement reliés entre eux et envers Los Hoyos par des relations 
complémentaires qui les unissaient en un ensemble homogène. Dans ce sens, on observe 
qu’à ses débuts, la conga autonome des Muñequitos est sans cesse rattachée à Los Hoyos
par l’implication de Los Hoyos dans leur développement (poursuites des dynamiques de la 
conga infantile par l’aide à la création musicale, assistance à leurs performances, conseils 
de la part de leurs anciens professeurs de la conga infantile), l’affirmation d’une filiation 
explicite (parrainage d’une marraine de Los Hoyos) et leur identification sans équivoque 
par les habitants du quartier à un même ensemble. 
Or ce système relationnel va être profondément modifié par les évènements 
carnavalesques. 
Dans un premier temps, l'attribution du statut de non compétiteur va positionner Los 
Muñequitos et Los Hoyos de façon symétrique, tandis que Lázaro et Los Hoyos  se trouvent 
dans un rapport complémentaire caractérisé par une distinction nette de statut : les récents 
intégrants ne sont pas autorisés à montrer le fruit de leur travail et à présenter leurs 
nouveaux numéros. 
Dans un deuxième temps, l'annonce de la non-clôture apporte le coup fatal à l'unité 
de l'ensemble en rétablissant une relation de complémentarité hiérarchique entre Los Hoyos 
et los Muñequitos mais caractérisée cette fois par un retournement des statuts : non-primée 
et privée de ses prérogatives privilégiées, Los Hoyos se trouve alors dans une position 
inférieure. Simultanément, le groupe de Lázaro et celui de Bandera se trouvent distingués 
au sein de Los Hoyos  par un rapport symétrique où explose le conflit. 
La brèche est provoquée lorsque ces deux transformations de systèmes, inter-groupes 
et intra-groupes vont s’influencer mutuellement.  
En effet le statut de « groupe modèle » aurait pu être conservé par Los Hoyos dans le 
schéma des relations des groupes conga de la ville par la distinction « groupe centenaire » 
associé par les instances culturelles à un privilège qui lui était attribué. Néanmoins 
l’attribution d’un statut non-compétiteur à los Muñequitos (alors compréhensible car ils 
sont complémentaires de Los Hoyos) démenti par l’attribution d’un prix annule cette 
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distinction et fait passer le groupe Los Hoyos à un statut inferieur, à la fois envers les autres 
congas de la ville,- c’est le seul à n’être pas primé -, et à l’intérieur même de son propre 
groupe. Los Hoyos est en position inferieure envers los Muñequitos mais également envers 
le groupe de Lázaro à qui on a dénié le droit d’apporter sa contribution par ses innovations 
musicales et est donc moins responsable de cette défaite, ce qui apparaît particulièrement 
éloquent dans les disputes qui éclatent au sein du groupe juste après l’annonce de non 
clôture, et les revendications exprimées par les plus jeunes : 
Kiki dit alors à Felix Bandera :
« Pendant le temps du carnaval on ne peut pas penser à l'intérêt. À d'autres occasions  
nous avons gagné le grand prix mais en ce moment la conga est diluée [floja]. C’est très 
intéressant, le travail que fait Lázaro, mais il faut donner  à Lázaro un peu plus de liberté, 
quand Lázaro a tiré [un morceau], le premier jour où  toutes les congas étaient ensembles, 
Lázaro a jeté quelque chose de terrible, il faut le donner à celui qui est capable de 
créer »387
Quand je demande un peu plus de précisions, Josiel me répond : 
« La conga … la Conga de los Hoyos est en train de  se convertir en un  lieu de vieillards, 
il y a années, des années, des années, des années, des années qu'il y a des personnes agées  
qu’il faut enlever et il y a assez de jeunesse qui désire sortir, tout a un effet,  d’oublier la 
tradition, mais il ne faut pas non plus oublier l'actualité ». 
 A l’origine du conflit il y a donc l’incapacité pour le groupe de performer son statut. 
L’identité communautaire risque alors de ne plus être efficace. Mais le conflit se transforme 
bientôt en une faction entre membres anciens et nouveaux arrivants. Nous sommes bien 
dans le cas décrit par Frederick Barth ou « deux ou plusieurs groupes imbriqués sont en fait 
en concurrence, au moins partiellement, à l’intérieur de la même niche » (1995:220).  
                                                 
387 “En tiempo de carnaval no se puede pensar en el interés. En otro ocasione hemos ganado el gran premio 
pero hoy por hoy la conga es floja. Es muy interesante el trabajo que esta haciendo Lázaro, pero a Lázaro hay 
que darlo un poco mas de libertad, cuando Lázaro tiró, el primer día cuando tocaron todas las congas juntas, 
Lázaro tiró algo terrible, hay que darle a quien es capaz para crear”
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Fig.78: Schéma des interactions de la brèche du social drama 
Juste après la semaine des festivités, les membres de la conga se trouvent être la cible 
de critiques émanant des habitants du quartier, relevant généralement de simple 
commentaires moqueurs « Et quand est-ce que gagnera ma conga ? »388. Mais cette 
première séquence du social drama va être particulièrement caractérisée par la 
cristallisation de l’animosité autour de la figure du directeur. Bandera va ainsi se trouver la 
cible de moqueries plus virulentes et également, dans de plus rares cas, à des 
comportements explicites de dénigrement : des changements de trottoir et des refus de 
                                                 
388 « Y cuando que vencerá mi conga ? ». 
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répondre aux salutations, un ensemble d’attitudes qui, ayant lieu publiquement dans les 
rues et croisements de l’espace quartier, feront l’objet de commentaires des nombreux 
observateurs assis sur les pas de porte et attisera d’autant plus hargne et moqueries émises à 
son encontre.  
Circulent alors rapidement dans le quartier des commentaires acides le concernant, on 
insiste fortement sur des accusations d’alcoolisme, de laisser-aller vestimentaire, de saleté, 
d’incompétence disciplinaire et même de malversation et plus globalement de 
malhonnêteté. On souligne son incapacité à diriger le groupe qui s’est « séparé de sa 
communauté ». La preuve : suite à une pelea, peu avant le carnaval, le groupe avait cessé 
sa marche au croisement de San Joaquin et Martí sans retourner en jouant jusqu’à son 
foyer. Sur l’instant, les participants avaient effectivement été particulièrement échaudés par 
cette modification des règles du jeu et avaient émis l’idée d’entreprendre une marche 
vengeresse jusqu’à leur foyer, avant qu’ils n’en soient détournés par les nombreux kiosques 
de bières déjà installés sur l’avenue et une chaîne stéréo qui crachotait allègrement de la 
salsa. Ce manquement aux règles des peleas devint néanmoins un exemple étendard qu’on 
répètera inlassablement, brandi comme une preuve inéluctable du comportement 
méprisable de celui qui, au détriment de son peuple et du respect des règles fondamentales 
« ancestrales » de la performance, préfère étancher sa soif. 
Ces commentaires vont être repris de façon particulièrement active par les membres les 
plus jeunes du groupe conga de Los Hoyos, ceux qui avaient été récemment intégrés 
officiellement, quelques mois à peine avant le carnaval. L’un d’eux particulièrement 
énervé l’alpaguera en pleine rue : « et voila Bandera, il s’en fout de la jeunesse ! la 
bouteille de rhum s’est terminée ? la conga elle reste, elle est chez elle, elle ne s’arrête 
pas ! Avec toi c’est de la conga, rien de plus, laisse la jeunesse ! ». Plus mobiles et 
participant à d’autres groupes musicaux, par exemple de rumba et de charengon, ces jeunes 
gens diffuseront alors les ragots sur « el viejo borrachón » (le viel alcoolo) en d’autres 
espaces de la ville et hors du groupe des habitants du quartier. 
2-L’escalade  
Progressivement, et suite à cette cristallisation de la rancœur envers le directeur, les 
habitants du quartier vont se tourner vers Lázaro, le fils cadet de Bandera (ses deux frères, 
autrefois membres actifs du groupe de Los Hoyos et participants aux enseignements de la 
conga infantile sont à présent tout deux absents de l’espace communautaire, l’aîné a 
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déménagé pour Guantanamo et le deuxième fait une demande d’invitation pour partir à 
l’étranger). Ils le présentent comme un leader, le possible successeur de son père à la 
direction du groupe. 
Lázaro, lui-même pris en étau entre ses envies, ce soutien populaire et son rapport affectif 
filial, reste assez en retrait tandis que cette proposition de leadership est soutenue 
activement par la fraction jeune de la conga, mais également par Luìs le deuxième 
directeur. 
Bandera se fait de plus en plus discret dans l’espace quartier, on ne le voit plus sur le banc 
qu’il occupait quotidiennement, face au foyer culturel, sur le terre-plein de Martí. Il tente 
vaguement de resserrer ses liens avec les directeurs de congas concurrentes par des visites 
de courtoisie à la rumba du vendredi soir de San Augustìn, et une proposition de mettre en 
place une performance commune pour les groupes de touristes faite au directeur de 
Guayabito. Il se rapproche également de moi, et alors qu’il avait toujours montré, sinon une 
réticence, du moins un désintérêt prononcé pour mes activités ; il me présente à des anciens 
musiciens partis vivre à Miami mais revenus pour le temps du carnaval, et surtout réalise 
enfin l’entretien que je lui demandais depuis des mois, et qu’il avait systématiquement 
repoussé jusqu’alors. Un entretien qui pendant trois longues heures va se transformer en 
plaidoyer. Il revient avec emphase sur la transmission légitime dont il avait bénéficié de 
Chan, sa pratique musicale remontrant à la petite enfance, ses dons innés d’écoute lié à un 
don de mémorisation mais également l’existence de « savoirs cachés » transmis par Chan 
peu avant sa mort et dont il serait l’unique gardien.  
Finalement il convoque fin août une réunion exceptionnelle du groupe au cours de 
laquelle il proposera, comme une initiative de sa part, la promotion temporaire de Lázaro 
comme directeur de la conga pour une année « test » visant à renouveler le répertoire 
musical du groupe et faire une prestation remarquée et récompensée au carnaval. Cette 
décision intervient comme une possibilité de « garder la face » au sens Goffmanien soit 
« la valeur sociale positive qu’une personne revendique effectivement à travers la ligne 
d’action que les autres supposent qu’elle a adoptée au cours d’un contact particulier ( ...) 
confirmée par l’altérité. » (1974 : 9) pour le directeur décrié. Néanmoins, sa tentative de 
limiter la diffusion du conflit ne fait pas l’unanimité : s’y opposent six congeros de longue 
date qui prétextent que la conga ne doit pas varier son répertoire mais renforcer son toque, 
devenu mou par des jeunes manquant d’expérience ; remettant alors en opposition les deux 
fractions en présence.  
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De septembre à novembre le débat agitera le groupe et provoquera un durcissement 
sur ces coalitions. C’est alors que débute la phase d’escalade décrite ainsi par Victor 
Turner: « unless the breach can be sealed off quickly within a limited area of social 
interaction, there is a tendency for the breach to widen and extend until it becomes 
coextensive with some dominant cleavage in the widest set of relevant social relations to 
which the conflicting or antagonistic parties belong» (1967:38). 
Lázaro, pour lequel le discours de son père intervient comme une légitimation de sa 
mise en avant, se lance dans une campagne effectuée en circulant individuellement auprès 
de tous les individus plus anciens, afin de conforter son autorité, tout en émettant des 
critiques et contestations sur le groupe en place à tous les membres de l’ensemble.  
Sur les  petits bancs de Martí, devant Boris, Raùlito, Josiel et Kiki il déclarera (tout en me 
spécifiant que si je veux, je peux prendre des notes) : 
« Aujourd’hui j’ai mon baccalauréat, aujourd’hui j’ai mon degré de musique. Quand j’ai 
été à la réunion l'année passée, moi je leur ai dit,  avant de  commencer la réunion" je sais  
que pour plusieurs qui sont ici, nous les enfants de Bandera, nous étions analphabètes, 
nous n'avions pas  12 degrés [équivalent du baccalauréat], et nous n'avions pas non plus de 
niveau culturel ", pour beaucoup, et regardez, ceux  à qui je l'ai dit, et quand je leur ai  dit 
ils  ont baissé la tête parce qu'ils  savaient que j'avais raison, et aujourd’hui, aujourd’hui, 
beaucoup de ceux qui croyaient cela  de moi , ils  me suivent, mais ils se taisent, tu 
comprends?, ils  me suivent, mais je le sais. Au commencement, en janvier, beaucoup de 
ces personnes avaient un mauvais jugement de moi, et l'esprit négatif, mais ils ne me 
disaient rien mais …. Je dois continuer, aller de l’avant. Parce que le problème n'est pas 
que … bien que nous ayons la renommée [fama], nous ne sommes pas los Hoyos, il ne faut 
pas vivre de la renommée messieurs, la renommée! le problème … .est d’arriver … non, ce 
n'est pas d'arriver mais de se maintenir. Et "nous sommes los Hoyos", c’est  un mensonge 
… il y a une  conga là-bas [il indique du menton le rue la prolongation Moncada] qui est en 
train de faire des tonnes de trucs, des tonnes de trucs. C’est pour  cela que ma 
méthodologie de communication, est d'être plus sévère, deux heures sont deux heures, tout 
le monde travaille mais il faut être ici à l’heure, plus, si je pense qu’il le faut, parce que 
sinon ( ..?..) Le changement…je ne sais pas, il faut faire un changement, hier je l'ai fait, je 
l'ai fait parce que je suis sévère, je veux me rendre compte de combien de  quelque chose 
( ?), ca marche mieux, mais c’est sùr qu’il faut le faire  sans maltraiter personne, chaque 
fois, parce que le directeur … est mon papa mais … Cette  conga n'a plus le peuple, parce 
que la conga … .On dit :Allons jouer  au coin [de la rue] et ils  te disent" non, non ,non, 
non "cela c'est de l’apathie! Alors cette apathie-la se colle à tout le groupe, ici il y a des 
garçons qui sont apathiques aussi, et je les compare à moi, je leur dis que c’est pas 
possible, ils sont jeunes comme moi! Pourquoi est-ce qu’ils sont apathiques! En cherchant 
qu’ils fassent  la même chose que moi »389
                                                 
389 “Hoy por hoy yo tengo mi bachiller, hoy por hoy  tengo mi grado de música. Cuando fui a la reunión el ano 
pasado yo lo dije, antes de empezar la reunión « yo se que para muchos que están aquí , los hijos de bandera 
estábamos analfabeto, no teníamos 12 grado, y tampoco teníamos nivel cultural”, para mucho, y mire a 
quienes lo decìa, y cuando lo dije bajaron la cabeza porque sabían que yo tenia razón , y hoy por hoy, hoy por 
hoy, mucho de los que de mi creían…eso, me siguen, pero se mantienen callado, entiendes ?, me siguen , pero 
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Des déclarations qui ne sont pas strictement réservées aux musiciens du groupe mais 
qu’il étend également aux habitants de la zone.  
C'est alors un manifeste où la « communauté » est mobilisée à la fois en tant qu'auditrice et 
valeur qui mérite d’être défendue. 
«Moi,  je comprends  pourquoi les autres conga plaisent  plus au peuple, je vois que c’est 
parce qu'elles  sont plus proches  de la communauté, parce que le travail qu'elles font, 
naturellement, est de  s'approcher  plus du peuple, et de  la communauté, cette conga 
n'avait plus de proximité avec vous, la communauté, elle  donnait des activités en  dehors 
du carnaval uniquement pour les touristes, et c'est une erreur, parce que c'est la 
communauté, c'est le peuple, et faut motiver  la communauté de temps en temps, pourquoi 
est-ce que l’an dernier vous n’êtes pas sortis? [Sous-entendu, aux recorridos] que presque 
personne est sorti, pourquoi ? Parce que le quartier se dégoute [se fâche] "390
 La communauté de Los Hoyos, électrisée par tous les remous de l’histoire, intervient 
alors comme un relais essentiel de la communication transmise, un demandeur actif 
d’informations auprès des musiciens du groupe et surtout de Lázaro dont les commentaires 
sont colportés comme ragots prioritaires et largement débattus au sein de l’espace social.  
Lázaro revendique avec insistance la dimension territoriale du groupe et celle-ci devient un 
pilier de son argumentaire. Il rattache le groupe à une « communauté » extrêmement réduite 
qu’il décrit comme « le principe actif » de la conga et qu’il limite à ses alentours 
immédiats : la zone réduite délimitée par les performances recorridos « ceux qui vivent le 
foyer au quotidien » dont « toutes les familles sont liés à l’histoire du groupe et (…) ont 
participé à sa gloire (…) chaque jour, permettent directement son maintien, (…) ont la 
conga dans le sang, (…)  arrollent pour la vie,(…) fous de conga (…) de carnaval ». Il s’en 
                                                                                                                                                                 
yo lo se. Al principio, en enero, mucho de esas personas tenían mal criterio de mi, y mente negativa, que no me 
decían nada pero…. Tengo que seguir, seguir adelante. Porque el problema no es  que…aunque  tengamos la 
fama, no somos los Hoyos, no hay que vivir de la fama caballeros, la fama! el problema ….es llegar…no, no es 
llegar sino mantenerse. Y « nosotros somos los hoyos », mentira…hay conga por allá [il indique d’un geste du 
menton la rue prolongación Moncada] que están haciendo pilla de cosas, pilla de cosas”. Por eso mi 
metodología de comunicación, es ser mas severo, dos horas son dos horas, todo el mundo trabaja pero hay que 
estar aquí en tiempo, mas, si pienso que si, porque sino (…) Cambio no se,  hay que tener un cambio, ayer lo 
hice, lo hice porque yo soy severo, quiero darme cuanto de algo, funciona mejor, pero claro sin maltratar a 
nadie, cada vez, porque el director….es mi papa pero …Esta conga no tiene mas al pueblo , porque la conga 
….decimos, vamos a ir a tocar a la esquina y te dicen “no no no  yo no” eso es apatía ! entonces esa apatía se 
la va pegando a todo el grupo, aquí hay muchachos que son apáticos también , y yo los compara conmigo, les 
digo que no puede ser, son jóvenes como yo ! porque son apático ! buscando que hagan lo mismo que hago yo”
390 “Yo entiendo porque las demás congas le gusta mas al pueblo, yo veo porque: están mas cerca de la 
comunidad, porque el trabajo que están haciendo, naturalmente se acerca mas al pueblo, y a la comunidad, 
esta conga no tenía acercamiento con usted, la comunidad, daba actividades afuera del carnaval nada mas 
para las turistas, y es un error, porque esto es la comunidad, esto es el pueblo, y  hay que motivar a la 
comunidad de ves en cuando , porque el año pasado no salieron?, no salieron casi a nadie, porque ? porque el 
barrio se disgusta”  
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déclare alors le « responsable » et le protecteur : «  je défendrai le quartier et sa réputation 
et je le ferai progresser ». C’est celui qui « réparera les liens brisés de la conga qui s’est 
éloignée de ses gens pour partir à la recherche des dollars ».  
L’action revendiquée par Lázaro apparaît ainsi orientée envers le « soi réduit » 
faisant consensus, un concentré du quartier qu’il rigidifie en invoquant des dynamiques de 
protectionnisme, de liens forts et une filiation directe. Néanmoins nous allons observer que 
le positionnement de Lázaro participe d’une logique double vis-à-vis de son 
environnement, car simultanément à ces logiques de replis, sa rhétorique emphatique va 
prôner l’ouverture au tourisme et à l’international. 
Le discours de Lázaro va apparaître particulièrement intéressant en ce qu’il va articuler 
plusieurs logiques narratives : c’est un discours de légitimation basée sur la revendication 
de qualités et d’initiatives qui lui sont spécifiques, des spécificités propres qu’il va 
mobiliser afin d’introduire des changements significatifs tant au niveau de l’univers de 
représentation du groupe que de son organisation,  changements qu’il invoque par des  
arguments « fondés » et dont il illustre de « preuves » la véracité. 
Néanmoins son argumentation dépasse largement l’auto-émulation et la recherche d'intérêt. 
Il se veut porteur de valeurs publiquement énoncées et revendiquées face aux autres acteurs 
et procède alors par des références fréquentes à l’« universel cubain » qu’est Jose Martí, 
une figure qui lui permet d’ancrer son argumentaire dans un système de représentations, 
non seulement partagé par tous les acteurs mais également au caractère sécurisé car 
largement mobilisé par la rhétorique révolutionnaire dont Jose Martí est un emblème clef.   
Cette oscillation fait l’objet d’une théorisation par Lázaro lui-même qui va se 
présenter alors comme l’« intermédiaire entre tradition et modernité ».  
Il me dit : Tu dois maintenir la tradition, oui, mais tu dois  penser à l'avenir avec la 
tradition; tu dois  penser à l'avenir… .Un  exemple, Harry Potter [il me montre le  DVD 
qu’il vient de louer], Harry Potter, c’est un exemple non ? Tout ca se sont des choses 
antiques [vieilles] mais  c’est actuel, c'est cela que je projette, tu comprends ?  
L'année passée, quand je suis revenu de  France, je savais que la conga n'allait rien 
prendre [gagner], parce que  la jeunesse ne pensait déjà plus, la jeunesse n'était plus 
dedans. Je peux la faire monter[la conga], parce que je suis jeune mais bon, je connais les 
traditions, et je veux les maintenir "391
                                                 
391 “Tu tienes que mantener la tradición, si, pero tu tienes que pensar en el futuro, tanto con la tradición; tu 
tienes que pensar en el futuro….un ejemplo, Harry Potter [il me montre le DVD qu il vient de louer], Harry 
Potter, un ejemplo no ? todo eso es cosa antigua pero es actual, es lo mismo que yo planteo, entiendes ? El ano 
pasado, cuando yo vino de Francia, yo sabia que la conga no iba a coger nada, porque ya la juventud no 
pensaba, la juventud no estaba en eso. Yo puedo hacerla subir, porque soy joven pero bueno, conozco las 
tradiciones, y quiero mantenerlas”
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Cette position privilégiée est justifiée par un argumentaire où la rhétorique de la 
« tradition », associée à des univers sémantiques variés est articulée autour des champs 
lexicaux de l’instinct et de la connaissance. 
-L’instinct est revendiqué relativement à sa filiation : il est fils du directeur, son grand 
oncle avait déjà été directeur et son grand-père chef de percussion. (Voir Fig.24 p.107) Un 
de ses frères joue dans la conga et son frère ainé faisait également partie du groupe avant 
de partir pour Guantanamo. Il affirme alors :  
« Avant de naître, je jouais. C'est-à-dire, c’est la tradition dans ma famille. Mon sang 
est chargé de la conga, il commande (…) je ne me crame pas (…) en ligne droite des 
africains cimarrons (…) On ne peut pas s’improviser congero, enfin on peut bien sûr mais 
alors ils vont faire pitié. La conga ça ne peut pas s’apprendre complètement, même pas 
beaucoup en fait. On la porte là [frappe la saignée du coude gauche par deux percussions 
brèves de la main droite] » 
Mais l’instinct est également selon lui une caractéristique de la jeunesse, du fait de sa 
« vitalité » et lui permet de décrier le non-renouvellement, des musiciens les plus âgés sous 
contrat ne souhaitant pas laisser leur place.  
« J’ai 27 ans, j’ai des idées, je sens quoi faire, j’ai de l’énergie (…) La jeunesse 
attrape les choses, ce qui est dans l’ambiance,  les attrape et les donne au gens.(…) Les 
vieux ici n’en sont plus capables, et ils apprennent mal, ils vivent de la gloire c’est pour 
cela qu’ils ne veulent pas céder leurs place. Ça tire la conga vers le bas. Le niveau 
franchement il est mauvais, toujours les même morceaux et mou en plus ! il faut du 
renouvellement » 
En mobilisant la polysémie de l’argument « instinct » nous voyons que Lázaro reprend 
l’articulation substance/initiative qui caractérise l’appartenance au groupe conga de Los 
Hoyos (voir Chapitre 2), tout en émettant des critiques sur son fonctionnement et la 
configuration du groupe en place. 
-La connaissance lui vient de  son recueil systématique de mémoire auprès des anciens 
membres « retraités » et des plus vieux habitants du quartier, qu’il justifie comme une 
façon de « conserver » « sauver » « défendre » les traditions.  
A moi, il confie:  
« Pour pouvoir commencer il faut commencer à recopier [prendre des notes], pour que 
d'ici à dix ans tu aies l'histoire et puisses dire je sais quand a commencé cela, cela et cela, 
nous aussi nous sommes de la tradition il faut la défendre … cette conga a besoin de 
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quelqu'un qui sache….. Beaucoup ne savent rien de l'histoire, ne savent pas, tu 
comprends ? »392
C’est néanmoins en mobilisant « la tradition » qu’il  remet en cause « Mafifa » en 
tant que symbole, or nous avions vu quelle importance elle avait pour le groupe, sa photo 
trônant aux coté de Guillermo Moncada et sa mort étant commémorée chaque année par 
une procession jusqu’au cimetière de la ville (pp.113, 140). Lázaro prétend avoir appris 
lors de ce travail de collecte qu’il y avait eu avant elle d’autres femmes musiciennes dans le 
groupe. Il va mobiliser cet argument pour justifier d’introduire un changement structurel : 
n’ayant pas été l’unique musicienne de la conga son statut de symbole n’est donc plus à 
conserver, et on peut ainsi introduire d’autres membres féminins. Il soulève également la 
non-véracité des correspondances entre orishas et couleurs des costumes du carnaval et se 
moque de la portée symbolique de la pierre. « A un monde nouveau, il faut une conga 
nouvelle » dit il  paraphrasant le « A un monde nouveau il faut une université nouvelle » de 
Jose Martí (1961 : 47) 
Pareillement il annonce souhaiter éliminer les marraines (en l’occurrence nous avons vu 
qu’elles étaient toutes épouses, ex-épouses ou belles-sœurs des directeurs). Il invoque 
qu’elles sont toutes héritières des patronats industriels car il les relie aux entreprises 
marraines/sponsor sous Batista, elles ne relèvent absolument pas des traditions ancestrales 
et ne sont même pas du tout révolutionnaires et on peut donc, selon lui, les faire disparaître. 
Par ailleurs il invoque sa formation musicale de « spécialiste » car il a suivi des cours 
dans une école de musique pendant deux ans : 
« Moi, j'ai commencé l'école de musique, la musique n'a rien à voir avec la conga, la 
conga s’apprend dans la rue, mais je connais des choses sur la musique, j'ai un niveau 
élémentaire, de musique, et j'ai quelques connaissances de ce qu’est la musique, et 
principalement de la rue. Éduquer c’est donner à l’homme les clefs du monde !! Et il faut 
étudier si l’on veut être un vrai musicien, c'est-à-dire avec un contrat! je suis 
percussionniste,  je joue dans un groupe de rumba, une pillada, un groupe folklorique. J’ai 
27 ans, je suis allé au Mexique, à la Guadeloupe, à la Havane, en Afrique au Maroc,, en 
France, et j’ai moins voyagé avec la conga qu'avec les groupes "393
                                                 
392“Para poder empezar hay que empezar a copiar, para que de aquí a diez ano tu tienes la historia y puedes 
decir yo se cuando empecé eso, eso y eso. Nosotros también somos tradición hay que defenderla…esa conga 
necesita alguien que sepa…. Mucho no saben de la historia, no saben,  entiendes?”   
393 “Yo empecé la escuela de música, la música no tiene nada que ver con la conga, la conga se aprende en la 
calle, pero yo se algo de música, yo tengo un nivel elemental, de música, y yo tengo algo de conocimiento de lo 
que es la música, y principalmente de la calle. Educar es dar al hombre las llaves del mondo! Y hay que 
estudiar si uno quiere ser músico de verdad, es decir, con un contracto! yo soy percusionista, toco en grupo de 
rumba, una pillada, un grupo folklórico, tengo 27 anos, fue a México, a Guadalupe, a la Habana, en África en 
Marueco, en Francia, viaje menos con la conga que con los grupos”
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Il justifie sa position en mobilisant non pas la nécessité d’un apprentissage pour la 
pratique de la conga qu’il associe à la rue, allant même jusqu’à déclarer que « la conga 
n’est pas de la musique », mais l’argumentaire de la progressive professionnalisation des 
musiciens de conga, attachés depuis cinq ans de façon contractuelle au groupe, ceci 
soutenu par la maxime de Martí « Éduquer, c’est donner à l’homme les clés du monde » 
(1998:495). Cela lui permet ensuite d’émettre un certain nombre de critiques portant sur le 
non-renouvellement du répertoire qui « trahit la tradition de la conga de rester proche du 
peuple » il veut montrer « comment se combat et se vainc l’influence des vieilles idées ». Et 
surtout désire instaurer un programme de répétitions bihebdomadaires calqué sur ce qu’il 
pense être les méthodes des impresarios étrangers  au contact desquels il a été lorsqu’il a 
quitté le pays pour des tournées et lors de sa participation à de nombreux ensembles 
musicaux. Et, tout en critiquant le détachement de la conga de sa communauté par 
l'obsession du tourisme, il évoque sa qualité de professeur de salsa qui lui permettrait 
d'amener des étrangers. 
Le discours de Lázaro apparaît en premier lieu être une entreprise de légitimation 
personnelle qui s’ancre dans de multiples références. Néanmoins nous observons qu’il se 
situe dans les cadres sociaux de la mémoire (HALBWACH M. 1994 [1925]) démontrés 
déterminants au niveau de la construction d’une identité communautaire dans le premier 
chapitre de cette recherche, tout en réinterprétant et sélectionnant le matériel symbolique à 
sa disposition pour attribuer un sens spécifique à son entreprise identitaire.  La légitimité 
est historique (ancêtres reconnus, racines africaines), hiérarchique (fils du directeur), et 
défensive (il est nécessaire de se défendre à la fois des Muñequitos et des risques que font 
courir les anciens de Los Hoyos  au groupe). Son leadership est légitime car il repose sur un 
consensus social (lui ne souhaitait pas se présenter face à son père mais le peuple a pris la 
décision), a des visées pragmatiques (trouver une solution efficace pour résoudre le 
déshonneur et l’absence de prix lors du carnaval), et est lié à des compétences qui lui sont 
spécifiques (diplômes, voyages à l'étranger).  
Par la récupération du principe de tradition, que nous avons vu fondamental dans le 
champ de représentation où s’ancre la conga, terrain connu et offrant la sécurité de la 
validation révolutionnaire (Chapitre 1), Lázaro articule la double logique contradictoire de 
la stabilité et du changement par une rhétorique articulée par des mises en opposition 
binaires : Collectif/ Individu, Instinct/Connaissance, Fixité/Transformation.  
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L’argumentaire mobilisé par Lázaro lui permet à la fois de stabiliser des éléments et 
introduire une fixité, mais également d’y introduire des transformations. C’est une grande 
entreprise de destruction et réédification symbolique supportée par son mantra : « la 
tradition c’est le changement » car « les choses se sont toujours transformées, renouvelées, 
revivifiées  elles sont vivantes, c’est la tradition que ça change ». C’est par la remise en 
question de symboles ou leur réinterprétation que sont introduits des changements 
structurels dans la constitution du groupe. Lázaro agit alors en instituant une filiation 
inversée  en recréant des symboles et ancêtres communs à partir d’une conjoncture 
spécifique. On est bien dans le cadre décrit par Barth ou « Ils peuvent choisir de mettre 
l’accent sur l’identité ethnique, en l’utilisant pour mettre au point des statuts et des 
modèles nouveaux en vue d’organiser les activités dans des secteurs qui n’existaient pas 
auparavant dans leur société ou n’étaient pas suffisamment développés pour atteindre les 
nouveaux objectifs » (1995:241). 
Il faut alors nous attarder un peu sur le changement significatif qu’il souhaite 
introduire par le principe des répétitions. Mettre au point un système de répétitions 
bihebdomadaires relève d’abord d’une stratégie instrumentale visant à effectuer un tri dans 
l’effectif du groupe. Lázaro, qui se promet d’être sévère, explicite clairement y lire 
l’implication des membres du groupe, cette « implication » qui reprend la notion 
fondamentale de sacrifice (pp.151-166, 175, 256), lié au temps consacré au groupe, évalué 
selon la fréquence de leur présence. Or les membres les plus jeunes du groupe n’ayant pas 
de famille à charge et ayant plus largement l’habitude de traîner en bande sur Martí à 
discuter et écouter de la musique jusqu’à des heures assez avancées de la nuit sont plus 
aptes à introduire dans leur routine l’assistance à ces réunions de fin de journée, alors que 
les membres plus âgés voient quant à eux d’un mauvais œil l’introduction d’une obligation 
qui vient nettement plus drastiquement transformer leur routine, d’autant plus que quatre 
d’entre eux ont à leur actif des commerces « parallèles » impliquant la circulation entre les 
maisons du quartier précisément en ces heures de la soirée (location de DVD, vente de 
poulets et intermédiaires de la loterie vénézuélienne). 
Mais ce système de répétition, qui relève d’une dynamique d’intégration de 
l’international dans le local (puisqu’il est calqué sur les façons de faire des impresarios 
étrangers) est particulièrement déterminant en ce qu’il me semble pouvoir modifier 
significativement les logiques mêmes de transmission du groupe. Il faut déjà souligner que 
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s’il s’inspire des méthodes des « impresarios étrangers », le contenu transmis n’a pas pour 
destinataires ces audiences étrangères : les nouveaux morceaux sont réservés aux peleas et 
éventuellement au carnaval mais certainement pas aux touristes auxquels on destine les 
« grands classiques » que nous avions vu donner lieu à une scénographie spécifique et 
constituer un espace-temps particulier de représentation. Or, nous avions vu Chapitre 2 que  
l’apprentissage de la conga ne résultait jamais de la mémorisation d’un « morceau » 
musical mais de l’incorporation d’un frappé spécifique au groupe et des codes relationnels 
établis entre les joueurs afin d’en permettre la production contextuelle. Un code visant à 
réguler les espaces d’improvisation mais également les logiques de recomposition du 
groupe selon l’intégration de participants ou la confrontation à des données 
environnementales variables. Cet apprentissage, appuyé par un discours symbolique, était 
un véhicule privilégié de la transmission de l’ethos du groupe.  
Ici la logique est toute autre. Spécifiquement orienté vers l’apprentissage de nouveaux 
morceaux, Lázaro débute les répétitions par l’explication au groupe rassemblé à ses 
alentours des spécificités mélodiques et rythmiques du morceau, partition à l’appui (une 
partition dont seuls trois autres individus sont capable de déchiffrer le système scriptural). 
Les « répétitions », impliquent alors une reproduction à l’identique, ou du moins voulue la 
plus proche possible d’un modèle établi en amont par le médiateur d’une partition qui le 
fixe. Il est difficile de prédire dans quelle mesure ce choix contribue à transformer le 
processus de mémorisation, soit la forme du processus de transmission des connaissances. 
En effet ces répétitions fixent les performances à venir dans des contextes prédéfinis et 
introduisent un apprentissage dissocié du processus kinésique de progression spatiale et ne 
reposant pas sur l’action du public qui n’y assiste pas, seules quelques épouses de joueurs 
étant parfois présentes. Cependant la conga infantile n’est pas une institution que Lázaro 
remet en cause et il est peu probable que cesse la pratique spontanée des enfants lors des 
temps calmes de la performance qui constituait un mode de transmission privilégié de la 
pratique musicale, de ses codes et de ses postures spécifiques.  
Néanmoins ce qui apparaît ici fondamental, c’est que les répétitions bihebdomadaires 
introduisent une nouvelle logique temporelle en modifiant le rapport direct entretenu entre 
les performances congas de la chaîne de performances. Elles introduisent un circuit 
intermédiaire d’expérience à caractère fermé, qui fait sens par rapport à lui-même et se 
renvoie de façon interne au cycle des répétitions. Ainsi que l’écrit Schechner: «First is the 
immediate and physical sense of relationship between past and present. Performing the 
dance at this time would be an act of renewal, of reconnection of past and present (…) The 
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future is the performance being rehearsed (…) restored behaviour is both theological and 
eschatological. It joins original causes and what happens at the end of time. It is a model 
of destiny » (1985 :44-56).
  
Pendant ce temps là ... 
Pris au cœur du débat sur la succession de Bandera comme directeur de Los Hoyos, 
les habitants de la partie Nord du quartier (Los Olmos) commencent à affluer au domicile 
de la représentante du CDR local qui se trouve être la voisine d’en face de Pedro et Leo, les 
deux frères présentés comme directeur et chef de percussion de la conga de Los 
Muñequitos lors du carnaval, et leur étant très attachée, pour l’inciter à faire une demande 
de foyer auprès de la municipalité et inciter par la même à la création d’une conga
indépendante de Los Hoyos, la conga de « Los Olmos » représentant cette partie du 
quartier.  
De nombreux habitants rendent visite à leur domicile, à Leo et Pedro, pour les féliciter. 
Quand on croise Leo dans la rue on lui dit « comment vas-tu ? » et, sans lui laisser le temps 
de répondre, « et ma conga je la vois quand ? ». Le voisinage va aussi leur donner des 
conseils musicaux et apporter du matériel pouvant leur servir dans la construction 
d’instruments. Les jeunes garçons sont également abordés par Juan, un individu travaillant 
à l’Hôtel Casa grande (en relation avec les touristes, il bénéficie donc d’une condition 
financière privilégiée) qui leur propose, s’ils le nomment directeur, de devenir leur 
« parrain », un mécène payant les coûts des instruments, frais de déplacement et costumes 
du groupe394.  
Les enfants du voisinage faisant partie de la conga infantile de Los Hoyos
entretiennent des relations de familiarité avec les jeunes hommes du groupe, ils sont de plus 
attirés par leur jeunesse, leur esthétique « hip hop » (un genre musical associé aux 
catégories de modernité à Cuba)395, liée à leurs habits et mouvements au sol, leur répertoire 
musical qui ne compte qu'un morceau de conga et tous les autres calqués sur des morceaux 
de charengon et reggaeton, et surtout leurs concertations pré-performance en cercle serré 
avec des hourras et des percussions du torse et des épaules qui font penser aux joueurs de 
                                                 
394 Lázaro me dit que Juan avait à de nombreuses reprises cherché à faire partie de la conga de Los Hoyos mais 
avait toujours été rejeté. 
395  Le hip-hop n’a été reconnu par le gouvernement comme un genre musical valorisable qu’en 1995.  
386 
football américain. Une pratique qui se diffuse très rapidement auprès des enfants de la 
zone dans leurs jeux quotidiens. Ils demandent alors aux Muñequitos de pouvoir quitter la 
conga infantile de Los Hoyos  pour faire partie de leur propre conga infantile. 
Les jeunes membres de la conga de los Muñequitos ne se préoccupent pas vraiment 
de quoi que ce soit, ils disent oui à tout le monde : aux voisins, au parrain, aux enfants et à 
la directrice des foyers culturels, et passeront l’été à parcourir la ville et ses banlieues en 
charrette pour aller faire des recorridos dans les zones où ils n’y a pas de conga. 
Finalement, et c’est ce qui va représenter le point culminant de cette phase 
d’escalade, portés par l’engouement populaire de la foule qui arrolle lors d’une 
performance improvisée du mois d’août, ils élargissent leurs parcours dans le quartier, 
traversent avec exclamations et fracas l’avenue Martí et pénètrent dans la partie Sud du 
quartier jusqu’alors réservée uniquement aux parcours de Los Hoyos. S’en suivent alors des 
réactions de franche animosité, non chez la population, ravie, mais entre les musiciens des 
deux groupes qui en viennent aux mains. Un quinto des Muñequitos est détruit dans la 
bataille et c’est seulement lorsqu’on annonce l’arrivée imminente de la police que se 
séparent et dispersent les protagonistes. 
Cette action est caractéristique, selon moi de « l’offense territoriale » définie par Goffman  
(1974 : 62). Elle ne relève pas d’une volonté de conquête ou d’invasion mais constitue une 
communication symbolique de nature conflictuelle visant à provoquer l’adversaire. 
Pour l’instant la création du groupe Los Muñequitos a plutôt été portée par des 
individus extérieurs (conseillers municipaux, habitants du quartier) et n’a pas donné lieu à 
une argumentation discursive menée par le groupe, comme celle que nous avons vue mise 
en place par Lázaro. Néanmoins, peu avant le carnaval, ils me demandent de réaliser un 
« documentaire » sur eux. Un documentaire pensé, filmé, monté et projeté par les jeunes 
garçons, un travail réflexif mené par le groupe sur lui-même et visant à établir ce qui était 
pensé comme représentatif de l’ensemble.  
Aujourd’hui, il me parait nécessaire de m’interroger en quoi, le fait que moi, étrangère et 
considérée comme « spécialiste » par la population locale, j’ai porté un intérêt spécifique à 
cette jeune conga, a pu influencer leur identification et leur reconnaissance comme une 
entité propre. Cela d’autant plus qu’avant l’invitation de Wiliam Ortiz à participer au 
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carnaval, j’avais déjà de très bonnes relations avec la famille de Leo et Pedro, le foyer de 
leur grand-mère, Sonia, et le carrefour de leur rue Finlai faisant partie de mes lieux 
d’observation et de collecte de données privilégié de la zone Nord de Los Hoyos. Il parait 
difficile de faire la part des choses, et si je ne cessais en même temps de m’intéresser à ce 
qui se déroulait dans l’espace Los Hoyos, à garder contact avec Bandera et tâchant de 
n’afficher en aucun cas une solidarité particulière envers un des ensembles (bien que toute 
cette situation ait été hautement inconfortable pour moi, ce d’autant plus que je n’avais 
nullement vu arriver le conflit ni pu prévoir ses aléas), il apparaît néanmoins aujourd’hui 
certain que, ne serait-ce que par l’attention que je leur portais, je contribuais à légitimer la 
tentative d’autonomie des Muñequitos comme une entreprise viable, leur contaminant un 
peu de mon capital symbolique dont je n’avais sûrement pas mesuré, et cela reste encore 
aujourd’hui très flou, le pouvoir pratique dans la reconfiguration des unités en place. 
J’avais de nombreuses fois filmé à la demande des congeros des performances de Los 
Hoyos, voire des évènements privés (quinceañera, enterrement, fête d’anniversaire) et 
réalisé des copies gravées afin qu’ils puissent en envoyer à leur famille havanaise ou 
expatriée à l’étranger. Néanmoins, la réalisation du documentaire, dans lequel je me suis 
relativement peu impliquée, leur ayant prêté le matériel et m’étant bornée à leur donner des 
conseils « techniques » principalement de limiter les effets de zoom et de torsion de 
caméra, a occupé une place centrale dans le travail de présentation de soi des jeunes 
hommes et a indéniablement servi comme mode efficace de diffusion de leur identité 
émergente. Le mal est fait, en quelque sorte, et je ne peux que reconnaître avoir clairement 
compté parmi les forces en présences, et avoir constitué une indéniable influence sans 
pouvoir y remédier ni même véritablement mesurer le champ de mes actions. C’est une 
leçon apprise, soyez en sûrs, pour mes prochains terrains. 
Ce documentaire va reprendre une esthétique propre aux clips musicaux de rap nord-
américain. Les jeunes musiciens y sont vêtus de débardeurs à capuche et ceints de faux 
bijoux réalisés avec des chaines de vélos et des couvercles de boite de conserve. Leur 
démarche est chaloupée, bras pendants et ils remontent en formation triangulaire, à contre-
courant la partie centrale de l’avenue de las Americas au milieu du trafic chaotique et 
tonitruant d’une des avenues les plus fréquentées de la ville. 
Les  refrains sont chantés par les membres du groupe assis nonchalamment sur les 
marches d’un large escalier (des petits garçons qui trainaient par là ont été mobilisés 
comme figurants), et scandés de nombreux « geste du « yo » » de la main, ils abusent 
d’effets de caméra de zoom et de mouvements de caméra qu’ils justifient, lorsque je me 
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permets de leur souligner que ce genre d’effet est assez désagréable à regarder une fois le 
film projeté, que c’est « une ruse de rappeur » et que « Snoop dog lui-même » en abuse..  
Il est alors frappant d’observer à quel point la dimension spatiale du groupe va 
occuper une place prépondérante dans l’organisation de la narration filmique : le fil 
directeur du documentaire retrace territorialement leur naissance et développement. Ils 
insistent alors pour retourner à El Cristo filmer un morceau sur le lieu de la première sortie. 
Ils parcourent l’espace los Olmos en s’arrêtant devant la maison de chacun, filment le sol, 
nu, « où les choses ont commencé », les murs des maisons contre lesquels étaient posés les 
instruments, les parcours effectués.
C’est alors une opération de bornage établie par la fixation par l’image des espaces 
pratiqués, qui se complète d’une large part, environ la moitié du documentaire, dédiée à des 
interviews d’habitants du quartier, certains croisés au fil du tournage, d’autres choisis 
spécifiquement : les membres de la famille et voisins immédiats des musiciens, la directrice 
des CDR, des congeros de Los Hoyos, auxquels on demande invariablement avec une 
certaine dose de provocation  : « hé, tu connais les Muñequitos ? ». Un voisinage jamais 
plus étendu au Sud que l’avenue Martí et qui néanmoins se prolonge au Nord, en débordant 
largement sur  les limites de la zone associée par les habitants à leur quartier. Le travail de 
présentation de soi passe alors par la délimitation d’un territoire sous forme d’un espace 
social interdépendant des activités de la conga. 
Ce documentaire fut projeté au CDR faisant face au domicile de Pedro et Leo, devant 
une soixantaine de voisins agglomérés jusque dans la rue qui se pressent pour entre-
apercevoir l’écran télévisé et se retransmettent le déroulement des scènes par des 
commentaires qui vont et viennent le long de la population agglutinée. Outre les petites 
exclamations de joies et moqueries lorsque l’un d’entre eux est aperçu dans une scène, 
l’attention des participants sera particulièrement friande des commentaires émis « meilleurs 
que les vieux » « ici on ne se nourrit pas de la gloire » « des jeunes qui ne sont pas coincés 
au 4ème siècle » ou des gestuelles spécifiques discréditant Los Hoyos.  Le poing de la main 
fermée faisant dépasser le pouce tendu vers la bouche singe le fait de boire du rhum pour 
moquer le penchant pour la bouteille de certains congeros du groupe légendaire, ou encore 
tituber et frapper mollement et nonchalamment sur un tambour imaginaire est alors 
accompagné d’un mouvement de tête indiquant le Sud.  
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Ce documentaire sera largement copié et diffusé par les habitants, ce malgré le coût que 
représente cette copie396, il sera diffusé dans tout le quartier et envoyé à la famille 
expatriée.  
A travers ce documentaire il apparaît que le travail de présentation de soi de los 
Muñequitos va s’opérer par une définition en opposition stricte à Los Hoyos.  
Pour cela Los Muñequitos s’approprient le champ de la modernité triomphante et 
revendiquent un changement radical. Ils affirment « nous sommes des dissidents » en 
s’appropriant une mise en garde révolutionnaire liée à la problématique de la société civile. 
En effet, la « dissidence » ici établie en relation directe à Los Hoyos est néanmoins un 
terme associé dans les représentations politiques à un mouvement d’individus créé à partir 
du début des années 1980 ayant exprimé publiquement et pacifiquement leur opposition au 
régime castriste, alors accusés par l’état d’être des contre-révolutionnaires. Une répression 
fut activement menée contre ces individus ; dès le début des années 1990 commence la 
« lutte contre les dissidents », une lutte que l’état incite les citoyens cubains à mener au 
niveau des CDR de quartiers397  
Le groupe des Muñequitos remet alors en cause toute notion de tradition jusqu’à une 
disparition totale de l’argument. Le documentaire insiste sur « l’art de la débrouille » : un 
processus de transmission musical propre au sein des individus du groupe, qui revendiquent 
leur absence d’éducation scolaire pour insister sur l’ « apprentissage de la rue », ainsi que 
l’influence de l’entraide de quartier. Le documentaire se caractérise par un rejet de 
l'influence de la famille, qui a pourtant été primordiale dans les mécanismes de 
transmission familiale puisque sept des neufs membres fondateurs furent initiés au 
maniement des tambours par des membres de leurs familles pratiquant les batas sacrées, 
avant même l’apprentissage dans la conga infantile qu’ils passent totalement sous silence. 
Ils nient également l’influence familiale dans les moyens mis à leur disposition pour les 
répétitions, ils « oublient » que tout a commencé dans la maisons de l’un d’eux pour 
insister sur leurs appropriation volontaire d'un bâtiment en ruine comme lieu de répétition 
et plus largement leur recherche de lieux désolés. 
 Le documentaire est accompagné d’un récit polyphonique où tous insistent sur l’orgueil de 
la notion sacrificielle du parcours accidenté « la lutte », « la galère » « l’astuce » « le 
                                                 
396  L’achat d’un DVD vierge représente 1 CUC. 
397 Pour plus d'informations je vous renvoie à l'article de Vincent Bloch paru dans Analisis Politico vol.22 n°67 
"Reflexiones sobre la disidencia cubana". 
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courage » « l’intelligence pratique », rattachés à l’émergence du groupe dans une banlieue 
très mal famée (c'est-à-dire encore pire que Los Hoyos), une « marginalité », concept que 
nous avions vu clef dans le répertoire symbolique de Los Hoyos qu’ils associent ici aux 
gangs mexicains et nord-américains dont les images associées à celles de groupes de hip 
hop recouvrent les murs de leurs chambres et salons. 
Au niveau symbolique, le jeune groupe creuse alors un espace propre au sein des 
équilibres éthologiques des groupes de la ville. Il se distingue en introduisant des 
caractéristiques éloquentes dans leurs performances, des formations circulaires où se 
multiplient les mouvements au sol, des figures acrobatiques (influencées par le hip-hop) et 
des mouvements giratoires C’est alors une distanciation par rapport au savoir incorporé à 
travers la conga infantile de Los Hoyos, ces comportements transmis que j’avais montré 
(chapitre 2) être les illustrations d’un mode de relation aux autres et véhicule de 
l’identification au groupe. Par ailleurs, leurs parcours ne se reproduisent jamais deux fois à 
l’identique et sont largement déterminés pendant la performance par la foule qui arrolle à 
leurs cotés.  
Finalement, par le recours au mécénat, qu’ils justifieront par la suite comme la façon 
moderne de procéder en citant l’exemple du carnaval de Rio, tout comme par leur 
participation spontanée aux carnavals provinciaux et leurs sorties non-programmées, ils 
court-circuitent la dépendance gouvernementale. La municipalité qui les avait supportés à 
leur début fait un revirement total en annonçant en août leur « illégalité» justifiée sur un 
critère territorial  « ce n’est qu’un quartier, il ne peut y avoir qu’une conga de Los Hoyos  » 
et les oblige donc à poser une demande officielle de répétition au gouvernement municipal, 
démarche que tous savent d’une durée indéfinissable et d’une issue plus qu’incertaine. 
J’ai montré que chez Lázaro, le travail de présentation de soi passait par une 
réinterprétation symbolique visant à conserver les domaines de sens caractéristiques de Los 
Hoyos  tout en faisant jouer leur pluri-sémantisme pour leur donner une définition 
spécifique à son projet. Il reprend à la fois des invariants de façon à légitimer sa position de 
leader tout autant qu’il se lance dans une grande entreprise de contestation et de 
remaniement lui permettant d’introduire des transformations structurelles en rapport à 
l’ancien groupe de Los Hoyos. Ici la présentation de soi des Muñequitos est effectuée par
contraste du travail de Lázaro. Ils remettent en cause les symboles mobilisés pour définir 
une fixité (tradition, transmission familiale, instinct, éducation) tout autant qu’ils en 
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réhabilitent certains, introduits pour le changement (marraine). L’ethos du groupe Los 
Muñéquitos se construit alors par le système d’opposition binaire mis en relief à travers 
l’apprentissage performatif.  
Nous observons donc que cette phase d’escalade  ne se limite pas à une augmentation 
de l’intensité du conflit entre groupes, mais qu’elle donne lieu à une vaste entreprise de 
redéfinition de soi. Au niveau du discours, l’affirmation de ces deux groupes passe dans 
chaque cas à la réinterprétation des catégories de tradition et de modernité selon un 
mécanisme similaire à celui théorisé par Babadzan où « les inventions des traditions 
apparaissent ici comme des « points de rencontres » entre le local et le national (…) , un 
travail de renversement des stigmates négatifs en positifs, une ressource pour le règlement 
des conflits, des oppositions et pour l’intégration en impliquant la création de définitions 
alternative de l’authenticité » (BABADZAN 1999:20). Ce travail d’« autoreprésentation »
ou d’« auto-référentialité » (SEVERI C., 2002 : 26-28 ; HANDELMAN 2004 : 11) est 
associé par  Victor Turner à la phase liminaire du social drama ; c’est « l’occasion d’une 
déconstruction et d’une reconstruction des principes de cet environnement, selon un 
mécanisme où une mise à distance physique de la communauté préluderait à et autoriserait 
une prise de distance intellectuelle. Être initié reviendrait à devenir conscient des 
fondements ou lois de sa communauté » (1967 : 103-106).  
Les habitants de Los Olmos qui avaient supporté activement l’émergence de la 
nouvelle conga tout en continuant de participer avec plaisir aux activités de Los Hoyos, 
vont , suite à ce documentaire se rigidifier un peu sur leurs positions (il y a quand même de 
nombreux cas d’individus continuant à pratiquer les deux groupes), et rentrer dans un jeu 
de rivalité avec leur ancien groupe d’appartenance, diffusant à grande vitesse ragots et 
moqueries sur les membres de l’autre groupe et inventant bon nombre de conspirations 
imaginaires qu’ils auraient démasqués. Felix Bandera est ainsi fréquemment aperçu trainer 
autour du domicile de Leo et Pedro pour écouter les numéros que préparent Los 
Muñequitos ou encore prendre des photos des costumes des jeunes filles de la comparsa
pour les copier en vue du carnaval. 
Des « informations » qu’on va en premier lieu partager chez Sonia, la grand-mère de Leo et 
Pedro, que tous les joueurs des Muñequitos et un bon nombre d’habitants du bloc se sont 
mis à appeler « abuela » (« grand-mère »). Tout en faisant mine d’être lasse de toute cette 
agitation : elle est vieille, a un lupus, pas de famille à l’étranger pour l’aider et n’a 
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franchement pas demandé à avoir une maison perpétuellement remplie d’adolescents 
bruyants et affamés, elle relaye néanmoins les informations de façon efficace en les 
communiquant à chaque nouvel arrivant dans sa maison, alors extrêmement fréquentée, 
tandis que le coin de Finlai devient un haut lieu de l’activité du nouveau quartier.  
J’observais ainsi que l’activité de la conga provoquait une dynamisation rapide de la zone 
Los Olmos : en l’espace d’un mois et demi on assiste à une multiplication exponentielle des 
commerces « illégaux », d’abord de nourriture à consommer immédiatement (sucreries, 
maïs) visant à répondre aux besoins insatiables des estomacs adolescents, puis plus 
largement de biens de consommations (accessoires pour cheveux, vêtements, chaussures) et 
d’aliments conservables (riz, huile, café), ce qui semble s’accompagner d’une extension et 
d’une recomposition des réseaux liés au ravitaillement en denrées398. Le carrefour Finlai–
General Ramo devient le principal lieu de rencontre de la zone et s’y produisent d’actifs 
échanges d’information. Le voisinage s’implique alors avec la CDR du bloc pour réclamer 
une adaptation des infrastructures de l’espace public afin de répondre à ces nouvelles 
nécessités liées à l’afflux de population : l’installation d’un lampadaire et d’un banc. 
Fig.79: Répétition nocturne au carrefour Finlai–General Ramo  
On observe que si la scission s’opère bien là où j’avais souligné la frontière 
d’incertitude de délimitation des espaces, et dans la zone que j’avais conceptualisée comme 
                                                 
398 Je n’ai malheureusement pas pu effectuer d’étude de cas avant-après me permettant d’avoir des données 
précises pour affirmer ou infirmer cette hypothèse.
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intermédiaire, sujette à une polarisation plus nuancée de l’identification à la communauté, 
néanmoins Los Muñequitos ne se contentent pas de prendre possession de la zone Los 
Hoyos Nord ; ils élargissent considérablement leur espace en créant des connexions avec 
les autres spatialités intermédiaires, les zones frontières de Los Pinos, San Pedro et Soribe,
des zones territoriales en bordure des champs d’influences des congas de la ville, qui 
partagent avec los Olmos Nord la caractéristique de n’être que peu ou pas pratiquées lors 
des performances de ces congas. La conga de Los Muñequitos construit alors un lien avec 
ces espaces à la fois en limite et en contact dont son inscription spatiale partage la qualité 
floue. 
Si la majorité des membres du groupe des Muñequitos est née et a grandi à Los 
Olmos-Hoyos, la conga s’est formée par un réseau d’amitiés contracté principalement au 
lycée technique de la ville et les membres proviennent ainsi de différents quartiers : El 
Cristo, Los Olmos et El Nuevo Vista Alegre (voir Fig.77 p.370). De plus, Leo, finalement 
choisi officiellement comme directeur, est un individu particulièrement intégré dans la 
partie Nord de Los Hoyos ; quand on parle de lui dans le voisinage on dit qu’il est 
« callejuelo », qu’il « vit dans la rue ». La conga a ainsi accès à un réseau de relations, à la 
fois très dense localement et étendu sur des espaces transversaux des zones de définitions 
identitaires de communautés. Sa popularité se diffuse par capillarité dans tous les recoins 
de Santiago alors qu’elle performe des espaces lointains, proclamant une vocation de 
« conga de remplacement ».  
Fig.80: Départ des Muñequitos en camion vers le Nuevo Vista Alegre où il n’y a pas de congas.
Il s’agit donc d’une entreprise de territorialisation par connexions : des connexions 
narratives liées à l’historique propre du groupe « c’est ici que tout a commencé », et des 
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connexions par la performance, par la création d’un flux qui traverse ces différents espaces, 
permet la recomposition des réseaux et va même intégrer ces lieux de passage au processus 
carnavalesque. Nous sommes ainsi à même de spécifier que le processus global «  alter the 
boundaries » tel que décrit par Turner comme caractéristique du social drama.  
Ces territorialisations vont, de plus, s’accompagner d’un remaniement temporel 
portant sur le calendrier des performances. Nous avions vu Lázaro introduire un 
changement significatif dans la projection temporelle du groupe en mettant en place un 
système de répétitions, Los Muñequitos vont également rompre le schéma habituel en 
maintenant une activité performative intense après le carnaval, lors d’une période de quatre 
mois normalement caractérisée par une interruption des performances de la conga.  
Au niveau des interactions entre congas, j’observe que la phase d’escalade se 
construit sur la simultanéité de séquences complémentaires et symétriques. Le schéma 
interactionnel révèle un espace-temps d’indétermination où les frontières entre groupes 
sont en cours de définition. J’observe que les narrations sont instables, elles varient 
beaucoup et se contredisent pendant le déroulement du conflit, les limites des groupes étant 
momentanément floues, elles donnent lieu à des jeux de positionnement des acteurs qui 
construisent un répertoire qui leur est propre, ordonnent des représentations tout en se 
distinguant du même travail effectué parallèlement par leurs opposants (Los Hoyos vs Los 
Hoyos Lázaro, Los Muñequitos vs Los Hoyos Lázaro).  
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Fig.81:Modélisation des interactions de l’escalade 
3-Réintégration ou reconnaissance de l’irréparable 
Début décembre, la municipalité explicite clairement, au cours d’une réunion au 
foyer culturel à laquelle est absent Bandera, le fait de soutenir Lázaro, comme « directeur 
temporaire » du groupe. C’est le catalyseur de la phase de redressement décrite ainsi par 
Victor Turner «In order to limit the spread of crisis, certain adductive and redressive 
"mechanisms" informal or formal, institutionalized or ad hoc, are swiftly brought into 
operation by leading or structurally representative members of the disturbed social 
system» (1967:88-89). Lázaro acquiert ainsi une légitimité de droit ce qui limite la 
poursuite des contestations internes. 
 Il renvoie immédiatement les six individus protestataires et les remplace par des jeunes 
musiciens de San Augustìn et Alto Pino. Ce faisant il s’oppose à l’habituel critère de 
définition du groupe de Los Hoyos repris par tout les congeros: celui de n’inclure 
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effectivement que des membres nés et grandis dans le quartier. Quinze jours plus tôt, Felix 
Bandera insistait encore: «Aquí los muchachos desde que nacen, cantan. Es el único 
vecindario al que no viene gente de otros lugares a tocar ». Un critère qui inscrivait dans la 
définition du groupe un attachement spécifique à son unité territoriale tout autant qu’il le 
spécifiait par rapport aux autres ensembles de la ville, et nous avions vu que, si dans les 
faits cette appartenance n’était pas systématique, elle donnait toujours lieu à des entreprises 
de légitimations effectuées sous forme de bricolages biographiques de la part des individus 
concernés visant à recréer la filiation nécessaire pour correspondre à ce profil (voir 
Chapitre 1 pp.110-111). A mon grand étonnement, cette transformation des règles ne sera 
pas reprochée à Lázaro ; lorsque je demande aux membres du groupe si cela ne pose pas de 
problème on me répond à la fois que ce type de pratique est « nécessaire au changement » 
qu’on doit « s’adapter à la modernité », démontrant une intégration du discours identitaire 
promulgué par Lázaro lors de la phase d’escalade. Mais également que « tout le monde fait 
cela aujourd’hui », c'est-à-dire tout les groupes congas et plus spécifiquement sous entendu 
los Muñequitos. Démontrant alors que la définition des règles du groupe est influencée par 
les modifications structurelles opérées par les autres ensembles. 
En revanche le renvoi est considéré comme brutal et on estime que Lázaro aurait dû 
attribuer une place honorifique à ces anciens musiciens ayant consacré une partie non 
négligeable de leur existence au groupe, un « manque de savoir vivre » « de respect » et 
« d’écoute » qui donna lieu à quelques remous mais ne semble pas avoir menacé le nouvel 
ordre établi de façon véritablement significative. 
Bandera est censé conserver la direction honorifique tandis que Lázaro est directeur 
de fait pour une durée circonscrite. Néanmoins, progressivement, de même que Lázaro était 
anciennement appelé « le fils », son père devient « le père Bandera » ou « le vieux 
Bandera » ce qui explicite l’assimilation publique de la chute statutaire subie en faveur de 
son fils cadet. Son éviction s’est de plus trouvée correspondre à l’accord donné par le 
gouvernement municipal à un changement de domicile vers le  30 de Noviembre, une des 
cités périphériques construites à la fin des années 1980 dans le plus pur style soviétique ; il 
se fait de moins en moins visible dans l’espace de la communauté et est systématiquement 
absent des répétitions du groupe, il ne se déplace plus alors que lors de la venue de groupes 
étrangers. Les congeros, lorsqu’ils passent sur Martí m’indiquent alors son banc vide. 
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La victoire au carnaval de 2010,  au cours duquel la conga de Los Hoyos  remporte le 
prix de la popularité, est acceptée par tous comme une démonstration de la légitimité de 
Lázaro comme directeur de la conga de Los Hoyos399. 
L’année suivante Los Muñequitos ne participèrent aux activités de Los Hoyos qu’à 
l’occasion de l’invasión400. Ils mettent au point leurs propres recorridos et peleas, se 
déplacent (rendent visite à San Augustìn) tout autant qu’on leur rend visite (Paso Franco
les rejoint pour « combattre »), et lorsque approche le temps des carnavals ils montent une 
comparsa avec des jeunes danseuses venant à la fois Del Cristo, del Nuevo Vista Alegre, de 
Chicharrones et de los Olmos. Pour préparer le carnaval ils font appel à un chorégraphe 
très réputé de la ville, normalement spécialisé dans les Paseos et lui-même originaire Del 
Nuevo Vista Alegre. 
Le quartier de Los Olmos participera activement et massivement aux répétitions qui 
se déroulent à la nuit tombée au carrefour des deux rues principales de la zone territoriale. 
Les habitants apporteront une assistance (pas toujours souhaitée par les jeunes hommes du 
groupe) pour les chorégraphies, les réalisations des costumes et les essayages. Ils 
fabriqueront également banderoles et pochoirs, le logo du groupe : une innovation inspirée 
par le système des marques de vêtement, un petit bonhomme de tissus recopié d’une des 
illustrations murales du stade et largement apposé sur les textiles de l’ensemble. Ils 
danseront avec vigueur et accompagneront d’énergiques stimulations verbales les progrès 
de la jeune conga, donneront avec fréquence leurs point de vue sur les productions 
musicales et seront particulièrement actifs et imaginatifs dans la création de refrains. La 
participation aux sorties de la conga est massive, tandis que nombre d’habitants délaissent 
les performances de Los Hoyos  pour soutenir activement ce qu’ils appellent alors « leur 
conga » « Los Hoyos  ils sont très bons, Lázaro il fait un bon travail, leur coup est fort, 
mais moi j’arrolle avec ma conga » (Arebis). 
Le carnaval 2010 arrive en apothéose, los Muñequitos obtiennent le grand prix et 
payent avec le solde gagné une grande fête pour le quartier. Los Muñequitos continuent 
néanmoins à être vus comme « illégitimes » par les anciens s’étant fait renvoyer de Los 
                                                 
399 Néanmoins en 2011 j’observais par coupure de presse la réintégration de Bandera en tant que directeur de la 
conga. Mon absence du terrain ne me permet pas de déterminer si cette direction est effective ou n’existe que 
dans le cadre de communiqués officiels.  
400 Par revue de presse j’appris qu’en 2011 ils avaient été inclus dans le déroulement structurel de la célébration, 
constituant une étape supplémentaire du parcours. 
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Hoyos ainsi que par Bandera et la directrice des foyers culturels qui estiment toujours qu’ils 
doivent agir en tant que « relève » du groupe et appuyer Los Hoyos. Ils sont néanmoins 
soutenus par le chargé culturel William Ortiz qui prend position contre Ileana pour leur 
fournir l’autorisation légale de participer au carnaval. On aperçoit ici clairement que les 
congas sont intégrées dans des stratégies de pouvoir qui dépassent largement la 
communauté et les quêtes de légitimation des deux groupes. Afin d’analyser ce phénomène 
de façon fine il aurait été nécessaire de mener une enquête approfondie des facteurs 
externes en présence. Une étude que je n’ai pas menée de façon suffisamment poussée pour 
pouvoir vous en livrer des conclusions satisfaisantes, je me limite donc ici à souligner ce 
phénomène qui vous permet d’apercevoir un cadrage étendu des évènements sans en 
approfondir les enjeux spécifiques, et je reconnais néanmoins bien volontiers que cela 
pourrait faire l’objet d’un développement ultérieur particulièrement digne d’intérêt.  
Ce qui marque selon moi un point fondamental de cette phase de redressement est 
l’acceptation sans réserve dont Los Muñequitos vont faire l’objet de la part du groupe de 
Los Hoyos dirigé par Lázaro : j’assiste à une pacification des relations qui passe par la mise 
en place du cadrage symétrique conflictuel. 
Ainsi lorsque je reviens d’un recorrido à Los Olmos, Josiel et Raùlito m’interpellent « tu 
étais avec les Muñequitos ? » « ils sont dangereux ces petits rats » « très dangereux, on va 
les détruire, mais ils vont pas se laisser cramer ». Par ailleurs les membres des deux 
groupes vont, lorsqu’ils se croisent au quotidien, ce qui arrive fréquemment étant donné la 
proximité de leur localités géographiques, s’interpeller par le nom de leurs ensembles, une 
dénomination à laquelle on attribue alors une fonction d’ethnonyme : « Salut Los Hoyos, 
toujours le cul entre les deux chaises ? », « Que bola Muñequito ? tu devrais être en train 
de jouer plutôt que de faire le beau auprès des filles si tu veux éviter que le ridicule ne te 
tue ». Les joueurs pouvant être également salués par un « Salut Muñequito ! » par les 
habitants de la zone Sud du quartier. Ces déclamations expressives apparaissent alors 
constituer des assignations identitaires dans l’espace public des rencontres. On observe 
ainsi qu’en les incluant dans le principe compétitif leur existence n’est plus remise en 
question : les groupes ont rétabli le cadre d’interaction symétrique et creusés leurs places 
dans les relations de mise en opposition intergroupes structurés par la chaîne de 
performances.  
En ce sens, une démarche explicite de cette fixation dans le réseau de relation va être 
l’intégration des identités dans les alliances à plaisanterie décrites Chapitre 3.  Lors de 
399 
mon départ du terrain les deux groupes n’avaient pas encore eu l’occasion de s’affronter 
dans une pelea, malheureusement je ne suis donc pas apte à fournir des informations, qui 
auraient pourtant été particulièrement intéressantes sur de possibles modifications 
structurelles lors de ces rencontres : entre autres, le lieu choisi pour l’évènement, le 
positionnement spatial des joueurs, les types de morceaux échangés et les réactions du 
public401. Néanmoins, environ une semaine avant le départ, j’observai chez les deux 
groupes une démarche similaire : ils avaient concocté des chants spécifiques à destination 
de leur nouvel adversaire. Lors d’un recorrido à El Nuevo Vista Alegre, effectué 
spécialement pour l’anniversaire de Saint du jeune congero « El Ahijado », la foule a rugi 
de plaisir lorsque Los Muñequitos se sont époumonés sur un rieur : « ¿ Crees Lázaro que 
me va mandar a dormir? » (« Est-ce que tu crois Lázaro que tu va m’envoyer dormir [au 
lit] »), transformant alors un refrain patrimonial de Los Hoyos « Señor sereno,¿ por qué me 
manda a dormir ? » (« Monsieur, tranquille, pourquoi m’envoyez-vous dormir [au lit] ?»). 
Quant à Lázaro, il introduit dès sa troisième répétition, un nouveau morceau dont le refrain 
avertissait d’une possible bagarre (le connu « si se va formar que se forme » (« si ca doit se 
faire que ca se fasse ») emprunté à un tube reggaeton des années passés) de sans équivoque 
« gente sin tierra » (« gens sans terre »).  
 Ces chants contiennent des éléments qui pourraient paraître à première vue remettre en 
cause l’existence de l’autre : En recontextualisant un chant traditionnel de Los Hoyos, los 
Muñequitos s’approprieraient la filiation, pareillement en remettant en cause leur unité 
territoriale, Lázaro remettrait en cause leur légitimité… Néanmoins, selon moi, ce faisant, 
les deux groupes ne nient pas l’existence de leurs rivaux mais, au contraire, expriment par 
ces menaces la spécificité des individualités réciproques de ces deux entités surgies d’un 
même œuf et ayant acquis leurs identités propres, s’étant constituées altérités. C’est sur un 
style contrapuntique que sont construites les frontières symboliques et les groupes redéfinis 
par leurs positions dans l’espace englobant. Le jeu musical permet l’expérience de la 
frontière. En ouvrant un espace de communication, ils affirment une existence distincte et 
occupent alors des positions symétriques. L’extériorité construite se trouve intégrée et 
reproduite dans ces relations chantées. 
Fig.82: Modélisation  des interactions de la situation finale du social drama
                                                 
401 Un ami me racontait cependant par téléphone, encore très amusé de l’évènement que les Muñequitos
s’étaient rendus à la Pelea en portant un cercueil marqué au tipex du nom de Los Hoyos
400 
401 
Conclusion partielle : Social drama et chaîne de 
performances,  action réciproque et ouverture au 
changement 
A) Transformation du cadre des relations 
Suite au conflit, nous observons bien les caractéristiques essentielles du social drama 
décrit par Turner: « the number of its parts will be different; and their magnitude will be 
different (…) the nature and intensity of the relations between parts and the structure of the 
total field will have changed (…) the scope and range of the field will have altered (…) 
Formerly integrated part will have segmented; (…) previously independent parts will have 
fused. Some part will no longer belong to the field, others will have entered it (…) New 
norms and rules may have been generated during attempts to redress conflict; old rules 
will have fallen into disrepute and have been abrogated» (1967:42). Mais en théorisant le 
conflit en tant que social drama et en le découpant arbitrairement en séquences visant à 
analyser sa progression, ce qui apparaît particulièrement intéressant pour cette étude est que 
nous apercevons que le conflit est provoqué par une transformation du cadre des 
interactions, et que c’est sur ce même cadrage que va se situer son action. 
Les évènements du carnaval 2010 remettent en cause le double cadrage relationnel 
déterminant comme contexte des interactions de la chaine: le cadre complémentaire 
hiérarchique caractéristique du positionnement de Los Hoyos par rapport aux autres congas
de la ville et le cadre symétrique qui déterminait l’intentionnalité des interactions entre 
groupes et la remise en jeu fictionnel de cette supériorité structurelle. 
Ces transformations du cadre des relations constituent une menace portée sur l’identité du 
groupe Los Hoyos, c'est-à-dire à la définition qu’il se fait de lui-même tout autant que celle 
qu’on lui projette, caractérisé par  la perte de la reconnaissance associée au statut de groupe 
modèle (symbolisé par la clôture le défilé du carnaval) qui entraine un renversement des 
statuts, tandis qu’une règle fondamentale de leur pratique a été transgressée. 
C’est alors d’une part, l'équilibre de leurs relations envers les autres groupes congas
de la ville qui s’en trouve modifié. Et d’autre part, l’équilibre endogène construit sur des 
relations complémentaires qui caractérisaient les relations entretenues par le groupe Los 
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Hoyos avec ses deux sous-groupes (Los Muñequitos et les jeunes de Lázaro). Ces relations 
internes sont transformées par un retournement de statut : la relation complémentaire Los 
Hoyos/ Muñequitos se transforme en relation complémentaire hiérarchique au profit de ces 
derniers. La relation Los Hoyos/Lázaro se transforme en escalade symétrique. 
Le conflit explose lorsque ces deux niveaux de transformations du cadre des 
interactions, inter-groupes et intra-groupes vont s’influencer mutuellement. Les trajectoires 
se rencontrent alors et font acquérir au conflit sa dynamique propre.  
Lors de la brèche, les individus vont souligner les manquements à la règle, impairs et 
dysfonctionnements de leur groupe. Cette étape passe par la cristallisation des ensembles 
autour de figures de leaders et mobilise des rappels d’expérience et des réinterprétations de 
séquences d’évènements passées, en accentuant alors la référence à des pratiques qui seront 
interprétées comme emblématiques d’un dysfonctionnement au sein du groupe. La brèche 
permet alors d’expliciter une action nécessaire sur le cadrage selon le mécanisme défini par 
Robert Benford dans le cadre des mouvements sociaux où « Collective action frames are 
constructed in part as movement adherents negotiate a shared understanding of some 
problematic condition or situation they define as in need of change, make attributions 
regarding who or what is to blame, articulate an alternative set of arrangements, and urge 
others to act in concert to affect change » (BENFORD R. D., SNOW D.A., 2000:623).  
Ensuite, dans la phase d’escalade, les groupes vont se livrer à des processus de 
présentation de soi par lesquels ils redéfinissent et construisent leurs symboles, tant au 
niveau du discours que de la performance, se faisant les illustrations d’une pratique 
spécifique. Une mise en scène identitaire qu’ils construisent par une logique double en 
introduisant alors des éléments nouveaux qui rendent nécessaire la transformation du cadre 
de leurs actions collectives c’est le « boundary framing » (HUNT S.A., BENFORD R.D., 
SNOW D.A. 1994:194), ou encore « counterframing » introduit par Robert Benford 
(2000:75) : moment de l’identité construit de façon endogène mais également en se 
positionnant par opposition au processus de recadrage simultanément effectué par leurs 
opposants. Cela permet d’insister sur le rôle de l’« opposant » et le caractère relationnel du 
cadrage dans les entreprises de définition des groupes en situations conflictuelles. C’est 
alors un moment d’invention culturelle dont il faut souligner la dimension stratégique selon 
le processus conceptualisé par Snow comme « frame alignment processes » les « Strategic 
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efforts (…) to link their interests and interpretive frames with those of prospective 
constituents and actual or prospective resource providers » (SNOW D.A. 1986 : 468). 
Lors de la phase de rassemblement, la redéfinition de soi passe par l’intégration de 
l’Autre et j’ai montré que la pacification des relations était établie lorsque les groupes 
trouvaient leur stabilité dans le rapport conflictuel qui constitue le cadre intentionnel des 
rencontres entre les groupes congas de la ville. L’acceptation du rapport compétitif permet 
alors aux deux ensembles de partager un cadrage plus large que les limites de leur identité 
spécifiques. C’est l’inscription des groupes dans l’équilibre éthologique, l’identité de l’un 
implique leur existence réciproque, mais également la redéfinition des ensembles par la 
mise en rapport. 
On observe ainsi que le social drama reprend en condensé la progression 
interactionnelle mise en relief dans la chaîne de performances. Ce qui va apparaître 
néanmoins comme une différence absolument cruciale est l’absence de mécanismes de 
régulation, et plus spécifiquement des rétroactions négatives que j’avais montrées lutter 
contre une rigidité des positionnements. Le social drama implique au contraire la 
rigidification sur des statuts différenciés entre groupes, alors unis par des processus 
schismogénétiques qui introduisent le changement. On est ici en présence d’un mécanisme 
double : 
-L’accentuation des différences : Muñequitos vs Lázaro  amenant à la séparation en 
deux entités séparées. 
-La rigidification de la complémentarité : Lázaro vs Bandera amenant à la disparition 
d’une des entités. 
Victor Tuner écrit: « the final phase I distinguished consists either of the re-
aggregation of the disturbed social group or of the social recognition and legitimization of 
irreparable schism between the contesting parties » (1982:54). Ici on a observé la 
simultanéité de ces logiques, Los Hoyos de Bandera a été phagocyté par l’ensemble de 
Lázaro, tout autant qu’entre Los Muñequitos et Los Hoyos a été reconnu « l’irréparable 
schisme », les relations ont été recontextualisées et ce sont à présent des rivaux intégrés 
dans le jeu progressif des performances de définitions. 
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Alors que le social drama est une entreprise de recadrage qui permet l’adoption d’un 
nouvel ethos collectif par une rigidification des positionnements, c’est la chaîne de 
performances, qui par le contrepoint, permettra d’entrer dans une relation dialectique entre 
conformité et distanciation et introduire la mise en œuvre de mécanismes régulateurs que 
j’avais démontrés opérer entre les différentes étapes de la chaine. J’ai montré (Chapitre 4) 
que le contrepoint permettait l’expérimentation, l’appropriation et l’ajustement des 
nouveaux schèmes identitaires, mais également qu’il rétablissait le lien émotionnel entre 
les pratiques et les relations construites. La performance permet de réaliser le passage du 
nouveau à l’authentique (ALEXANDER J.C et al. 2006 : 55).  Mais également de faire 
passer le test de l’efficacité par l’exercice du contrepoint à ces nouvelles réalités car ainsi 
que l’écrit Csikszentmihalyi en relation au flow : « flow involve the process of delimiting 
reality, controlling some aspect of it, and responding to the feedback with a concentration 
that excludes anything else as irrelevant » (CSIKSZENTMIHALYI 1975:53-54). 
La chaîne de performances permettra alors, non seulement l’incorporation des 
constructions du social drama, mais également leur contestation et leur redéfinition, leur 
remise en jeu, ainsi que l’écrit Schieffelin: « performance does not construct a symbolic 
reality in the manner of presenting an argument, description or commentary. Rather, it 
does so by socially constructing a situation in which the participants experience symbolic 
meanings as part of the process of what they are already doing » (SCHIEFFELIN E., 
1985:709). 
L’action performance/conflit sera donc de type réciproque et les nouveaux environnements 
construits lors du social drama sont en attente d’être incorporés pendant la performance, 
puis pratiqués jusqu’à ce qu’ils soient perçus comme stabilisés : « Because of these 
psychological stabilities in the flow of action over time, individuals have the opportunity to 
perceive a stable sense of self in relation to the frame. » (FOGEL A. cité in BOSMA H.A., 
KUNNEN E.S. (eds.) 2005:202).  
Il apparaît alors significatif que les deux groupes aient modifié le calendrier, car cette 
transformation a pour effet de faire immédiatement entrer les groupes dans la dynamique 
des performances, plutôt que de devoir attendre encore trois mois avant de mettre à 
l’épreuve de l’expérience ces nouveaux schèmes de pensée. Il est ainsi intéressant de noter 
que l’année suivante, et après leur victoire carnavalesque, Los Muñequitos respecteront 
alors la trêve estivale et que Lázaro aura lui-même interrompu les répétitions pendant les 
vacances d’été. 
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C’est par le jeu d’inter-influences entre performance et social drama que se crée la relation 
nécessaire entre identité et pratique de l’invention culturelle, présentation de soi et 
expérience de l’Autre. Ce sont ces logiques spécifiques dont la combinaison donne au 
système sa capacité intégratrice, sa malléabilité et par là même sa résistance. Non 
seulement capable d’intégrer le changement, mais le rendant possible. 
On observe que la scission territoriale est intégrée dans le nouveau dispositif des 
performances, et il est facile d’observer que la séparation des ensembles a eu lieu 
conformément aux zones de désaccords des définitions identitaires des notions de 
communauté, (voir Chapitre 1 à 3). Mais ce qui est alors particulièrement significatif est 
que, si l’espace apparaît indéniablement une ressource des groupes dans leur délimitation, 
il n’y a pas de « conflit » spatial, le social drama n’intervient pas ici dans des dynamiques 
agonistiques de conquête. L’intervention dans la zone Nord du groupe des Muñequitos
apparaît comme une communication symbolique, certes à la représentation belliqueuse, 
mais qui n’est pas accompagnée d’une entreprise d’appropriation. Parallèlement Lázaro ne 
fait pas d’incursion, ni de campagne dans la zone Sud, il n’y diffuse pas sa présentation de 
soi et ne revendique aucunement un territoire pourtant ambivalent et partiellement intégré 
à son espace identitaire. 
Turner écrit que suite au social drama « closeness will have become distance » 
(1967 :42), le social drama permet d’intégrer à l’agencement des performances une 
séparation qui se faisait latente et d’intégrer l’ambigüité territoriale que j’avais montrée 
particulièrement prégnante au sein de l’espace social.  Si l’espace ne donne pas lieu à des 
conflits de légitimité c’est parce que le social drama intervient fonctionnellement en 
clarifiant une situation devenue problématique, mettant fin au conflit de légitimité.  
Les deux groupes vont ainsi construire leurs spatialités de façon radicalement différentes, à 
la fois entre elles, et en se dissociant des logiques opérationnelles dans les performances de 
Los Hoyos  : Los Muñequitos par ce que j’ai théorisé comme la pratique des espaces 
intermédiaires dans leur vocation de conga de remplacement, et ce  parallèlement à ce que 
la zone los Olmos se soit trouvée revitalisée, ait reconstruit son épicentre et que s’y soient 
réorganisées les interactions. Simultanément Lázaro opère dans une logique double : un 
durcissement performatif sur le soi réduit tout comme une projection explicite visant à 
intégrer l’international dans l’espace local et déplacer le local à l’international. On se 
trouve bien en présence du mécanisme mis en relief au cours de cette recherche selon 
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lequel les performances de la conga actualisent un réseau de relation de façon enchâssée à 
la construction d’une territorialité. 
Le social drama permet la redéfinition de problématiques révélées par la  
performance et possède un pouvoir transformatif par rapport à ces besoins de définition.  
La phase de conflit se révèle un processus absolument nécessaire qui intervenait bien ainsi 
que l’avait annoncé Turner de façon typologique (TURNER V., 1967:91) dans le cycle des 
performances et impensable en l’extrayant de cette dynamique situationnelle. En effet c’est 
cette période paradoxalement définie comme « calme » qui donne lieu à des redéfinitions 
de cadrage, redéfinissant tant des enjeux que des pratiques, reconstruisant les frontières 
symboliques entre groupes. C’est un espace-temps de production du discours sur soi et sur 
l’Autre permettant la recontextualisation des identités relativement à des problématiques 
nouvelles, et par là même rend possible le changement. Néanmoins contrairement à la 
vision turnérienne du conflit dans lequel le rituel vient stabiliser la situation, résoudre le 
conflit par l’intervention de la communitas et la cohésion qui s’en suit, vous aurez aperçu 
chez moi une analyse bien différente.  
Le cadre de la chaîne a été profondément touché par les redéfinitions nées du conflit : 
le calendrier, les fréquences, les lieux de la performance et les pratiques dansées ont fait 
l’objet de transformations significatives et différentes selon les groupes. Selon Turner, les 
social dramas ne peuvent intervenir que « among those members  of  a  given  group...  
who  feel  strongly  about  their membership [and] are impelled to enter into relationships 
with others which become fully 'meaningful', in the sense that the beliefs, values, norms, 
and symbolism 'carried' in the group's culture become...a major part of  what s/he might  
regard as his/her identity » (1987:46), et on pourrait également citer Schechner (1988) ou 
Myerhoff (1984) qui développent le même type d’argument.  
Or ici le processus est inverse car c’est bien le social drama qui intervient afin de redéfinir 
les groupes de façon cyclique et leur permettre de développer un sentiment d’appartenance 
efficace, justement car sans cesse réactualisé et recontextualisé. 
Les groupes sont alors producteurs de messages qui viennent cristalliser un nouveau mode 
de subjectivation, par la forme d’un recadrage de l’ancien répertoire symbolique associé au 
groupe et dont j’avais démontré Chapitre 1 la plasticité des éléments. Ces nouveaux 
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répertoires, ces  constellations de références402,  sont conçus dans un rapport non seulement 
différentiel avec cet ancien univers de représentations mais également strictement en 
opposition l’un et l’autre. La formation des nouveaux groupes implique alors la redéfinition 
d’un équilibre éthologique par lequel ils peuvent s’inscrire dans le champ étendu des 
rapports de définition entre groupes congas. En conséquence il y a recadrage global de 
l’agencement de tous ces systèmes relationnels. Et néanmoins j’ai montré que si le contenu 
des messages s’est transformé, que le cadre des relations a été modifié, c’est sur la forme 
relationnelle des performances que se réalise l’action. 
Ici le conflit est à l’opposé d’un dysfonctionnement. Il s’est révélé un espace-temps 
nécessaire, permettant par le recadrage et le réagencement, la résolution des ambigüités 
nées de problématiques nouvelles. Le conflit permet de faire apparaître et jouer 
simultanément des entreprises de définition portant sur deux niveaux de communication : la 
définition de soi et de l’Autre, et le metacommentaire portant sur les règles du jeu de cette 
définition.  
La phase de social drama apparaît effectivement donner lieu à des transformations non 
seulement au niveau de la pratique des performances, mais plus largement sur les 
paramètres de la chaine. Un recadrage qui apparaît particulièrement transformateur en ce 
qu’il agit alors sur les dimensions spatio-temporelles de l’action, le social drama permet 
aux acteurs de reconfigurer le contexte de leurs échanges, d’agir sur le système, de le 
reconstruire. La phase de rassemblement signalant la « fin » du conflit explicite alors une 
reconfiguration/recontextualisation du local, relativement aux dynamiques sociales et 
idéologiques qui l’entourent, qui agissent sur lui et auquel il participe.  
                                                 
402Voir séminaire de Felix Guattari 17/03/83 
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B) Variation sur le thème du changement : « Ce qui demeure identique 
dans le  processus de se transformer » 
Je quittai le terrain avec un soulagement certain, après un an passé dans cette ville 
isolée bien au-delà de ses caractéristiques géographiques, fatiguée, excédée par les 
innombrables contraintes du système socialiste révolutionnaire, lasse des privations, des 
défilés, des drapeaux et des mantras. Désarmée devant le vague à l’âme permanent d’un 
monde nourri dès l’enfance aux antidépresseurs, celui de mes voisins, de mes amis, et de 
ceux qui m’avaient accueillie. Si je n’avais jamais joué l’illusion de la permanence, j’avais 
néanmoins été façonnée par le sentiment d’immobilité de ceux qui me répétaient 
quotidiennement, comme une litanie à la petite musique triste : « No es facil ! Aqui 
morimos donde nacimos». Au moment de partir je sortais le billet de sauvetage et ressentais 
comme une trahison l’adieu à ceux qui ne pourraient jamais partir et ne rêvaient alors que 
d’exil. Mais également, je mettais ainsi au pilori mes capacités d’ethnographe, préférant me 
réfugier derrière l’excuse d’un billet d’avion réservé de longue date, tout en étant alors 
persuadée de m’évader au moment où la situation prenait un tour inattendu. La scission du 
groupe avait été un évènement producteur de grandes modifications dont les remous 
agitaient toujours mon terrain transformé. Alors que je quittais Cuba pour la France, il me 
semblait abandonner une configuration loin d’être stabilisée, de rester sur ma faim avec une 
fin sans dénouement. Serais-je passée à côté du changement ? 
En analysant mes données de terrain et alors que je digérai mon expérience, il apparut 
néanmoins que cette interrogation n’avait pas lieu d’être. C’est ma tentative de 
modélisation qui me permit de réaliser à quel point, en ayant alors accès à une vision 
macroscopique du système relationnel complexe, le changement avait été le révélateur de 
toute cette recherche. 
Penser en termes de limites invite à réfléchir sur le cadre, c'est-à-dire des relations du tout 
et de la partie, et j’ai démontré que le dispositif se construisait par un effet réciproque 
entretenu par ses situations. Il s’agissait alors de mettre en lumière et analyser des formes 
de cohérence dans le mouvement. L'identité ainsi abordée est un concept qui reposait 
paradoxalement sur l'analyse des formes de changement.  
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Mais la totalité est également agissante du point de vue de l’orchestration du système. 
Au niveau supérieur de mise en relation des éléments, celui de la meta-communication par 
laquelle ces éléments hétérogènes communiquent pour se constituer comme ensemble. Il 
apparaît alors clairement qu’au niveau des variables du système, les logiques s’inter-
influencent par des procédés d’enchâssement. Le système est ainsi constitutivement ouvert 
et les interactions entre éléments sont recadrées et redéfinies par l’introduction de sous-
systèmes régulateurs, relativement à des modifications environnementales. C’est un 
phénomène qui introduit la transformation de variables dans le dispositif tout en 
démontrant le caractère adaptatif de la chaîne de performances, mais également son 
autorégulation. Cette analyse permettait alors d’observer le processus de l’invention 
culturelle qui se base toujours sur la définition préétablie, le cadre précédent, pour le 
remettre en jeu et redéfinir la frontière. Le système relationnel construit par les 
performances apparait le lieu ou se transcrivent des dynamiques culturelles, tandis que la 
logique du partage des registres introduisait le changement dans les variables du dispositif.  
Cette particularité du système est alors ce qui permet la continuité du processus à partir de 
la discontinuité de ses produits. Par ce système relationnel, qui apparait profondément 
transformatif,  le contexte de la communication est ainsi lui-même sujet aux redéfinitions.  
Ainsi, si la construction d’un modèle est indéniablement un acte réducteur, ma 
modélisation luttait contre la fixité, elle visait au contraire à permettre la mise en lumière 
des dynamiques et je n’ai eu de cesse d’aborder l’identité du groupe à travers ses 
transformations. 
La performance apparaissait alors un espace de construction des solidarités, des 
différences, des hiérarchies et des statuts. Le changement intervenait dans le contenu de la 
communication qui était négocié pour construire les répertoires du soi et de l'Autre. C’est 
donc au niveau intersubjectif que je pouvais aborder le changement social, à travers les 
représentations élaborées dans l'interaction entre groupes et individus, et négociées en 
commun pendant le temps de la performance. L’échange est toujours porteur d’une 
signification et l’identité apparaît alors construite localement et contextuellement dans le 
processus même de la communiquer. 
Mais j’ai également montré  que la signification dépassait la situation, car elle était 
construite par la mise en relation de la totalité des échanges. Si l’ethos d’un groupe est 
construit et reconstruit par un agencement intentionnel, simultanément l’ethos du groupe 
est ce qui donne sens à cet agencement.  
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Finalement, par cette analyse interactionnelle de la scission du groupe théorisée 
comme Social drama, on pouvait atteindre une autre forme de changement social, une 
transformation introduite de façon endogène par la forme relationnelle du contrepoint.  
La forme relationnelle spécifique qui permettait de construire l’identification au groupe se 
révélait alors être la même forme relationnelle qui permet d’en transformer la définition. 
Les transformations agissent cette fois au niveau des règles du jeu, celui des paramètres du 
système : c'est-à-dire non seulement dans le contenu échangé et les signifiants identitaires, 
mais surtout dans les modes de communication de cette identité. Ce changement intervient 
alors cycliquement lors d’une phase de redéfinition du système lui-même, où s'effectue le 
travail de recadrage et de redéfinition des formes des interactions.  
Par l’analyse du processus conflictuel, j’ai abordé le changement culturel par une analyse 
de la culture comme « en train de se faire ». Le social drama  boucle la boucle de cette 
recherche en ce qu’il m’a permis d’analyser en situation le travail de construction 
symbolique correspondant à une mise en scène identitaire des groupes que nous avons vu 
jouer ici sur les deux types d’imaginaires définis par Roger Bastide, à la fois imagination 
reproductrice et imagination créatrice. Le conflit révèle une relation entre tradition et 
modernité clairement dialectique et non dichotomique, pour une élaboration en contexte de 
leurs frontières symboliques. Or même si les groupes sont alors producteurs d’une 
définition substantielle de leur identité, j’ai démontré que ces processus étaient sous-tendus 
par une conception éminemment relationnelle. Nous avons vu que l’action des interactions 
entre groupes était portée sur le cadrage même des interactions. Cela m’a permis, à travers 
cet exemple précis, d’analyser les processus de transformation de la chaîne de 
performances, du système global de relations permettant la construction identitaire des 
individus et des groupes par l’expérimentation processuelle d’un jeu progressif de 




 « J’articule les trois niveaux : le niveau 
macroscopique de l’environnement, le niveau 
intermédiaire du socius et le niveau tout à fait 
moléculaire de l’écologie mentale. C’est ça que 
j’essaye de faire, comme je peux : essayer d’accrocher 
ça, de voir s’il y a des transversalités, des lignes de 
passage entre ces niveaux. »  
Felix Guattari 1972403
 L’identité culturelle…  
Il y a une quarantaine d’années les sciences humaines furent parcourues d’un frisson 
d’exaltation, croyant avoir trouvé un concept qui ferait le pont entre individu et culture et 
offrant l’avantage d’une démarche synthétique ; les sciences humaines partaient en quête 
de l’identitaire. Le concept devint un emblème et fut alors rattaché à des phénomènes de 
variables intensités, et la soif vertigineuse d'identité fut assouvie sur les objets les plus 
divers.  
Comme il fallait s'y attendre, après un tel engouement, l'identité est aujourd'hui 
tombée dans l'ère du soupçon appliqué sur un concept pensé valise employé pour trimballer 
de trop hétéroclites marchandises.  
Pour moi, la problématique de l'identité, un oxymore à elle toute seule et concept 
critique s'il en est, ne pose pas a priori la question de sa définition, contrairement à ce que 
Claude Levi-Strauss a pu énoncer «Toute utilisation de la notion d’identité commence par 
une critique de cette notion » (LEVI-STRAUSS 1977 : 331).  
J’ai considéré que l’« identité » devenait une réalité dès lors qu’on se trouvait 
confronté à des individus qui la revendiquent. En employant la ruse ethnique et en partant 
du postulat énoncé par Barth: l’ethnicité repose sur l’identification à une catégorie 
ascriptive ; ce qui m’intéressait, moi, était de mobiliser le paradigme ethnique de la limite
pour comprendre comment cette « identité » était construite. Mon attention n’allant alors 
pas être portée sur les contextes ou enjeux de la revendication identitaire, mais sur les 
processus de l’identification eux mêmes. 
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Tout l’objet de cette recherche était alors de déconstruire l’attribut pour faire émerger 
le processus, et par la spécificité du processus mettre en lumière la forme particulière de 
construction d’un « étiquetage identitaire », une appartenance tant revendiquée de façon 
endogène qu’assignée depuis l’extérieur à une communauté.  
Cela signifiait alors me détacher de l’arsenal classique des outils anthropologiques 
pour fabriquer les miens. La découverte et mise en œuvre de moyens, de méthode, d'outils 
qui seraient spécifiques au style de cette appartenance, permettant non seulement de 
l'appréhender mais également de la formaliser. Cela impliquait également l’opposition à 
une démarche platonicienne pour au contraire, et parfois je l’admets, par une démarche qui 
frôle celle du raisonnement par l’absurde, révéler les concepts par l’expérience du terrain. 
En partant de cette communauté imaginée, j’ai cherché à identifier les éléments par 
lesquels les individus représentaient leur distinction collective, c'est-à-dire, ce que les 
acteurs considéraient en tant que marqueurs emblématiques pour catégoriser les objets, les 
individus, les pratiques et même le temps et l’espace, alors censées définir leur 
appartenance.  
Or, si la réciprocité des identifications mettait en évidence la question clef de la 
frontière, ces limites apparaissaient déjà faire l’objet de négociation et construire en 
dégradé des polarités au sein même de l’espace « communautaire ». La communauté se 
révélait une appartenance réifiante et pourtant jamais scellée sur des attributs qui 
définiraient en soi son contenu. Tandis que sa définition apparaissait par contraste dans les 
espaces vacants des définitions d’autres communautés strictement érigés, ses emblèmes se 
révélaient des valeurs relationnelles, comme autant d’options identitaires mobilisables par 
l’individu selon le contexte et la situation.  
Si mon objectif était de pouvoir comprendre l’organisation de ces indicateurs, il 
fallait alors partir de ces subjectivités et différences, c'est-à-dire, déconstruire, pour faire 
émerger le style de cette appartenance. Le style alors entendu comme une mise en relation
spécifique au groupe, sur laquelle se construisait le système des représentations collectives. 
Il fallait alors interroger particulièrement les liens entre spatialité et communauté, car 
c’est au niveau de cette mise en relation qu’émergeait de façon la plus poignante la non-
congruence des représentations. Bien que j’ai mis en lumière l’interdépendance des 
logiques de définition de soi et de construction d’un espace de référence, à l’opposé d’un 
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« cantonnement spatial », ce sont les frontières floues de l’espace qui révélèrent permettre à 
la définition collective d’acquérir son caractère ambigu, une ambigüité qui s’avererait 
ouvrir des ressources pour l’action. 
 La communauté construite non pas par un contenu mais par un champ d'action 
révélait son ethos contrapuntique. Je démontrais alors que c’était par le contrepoint, que 
conga et spatialité étaient les paradigmes significatifs de cette mise en relation et 
construisaient un système autoréférentiel.  
En rentrant dans le monde de l’expérience, j’ai alors mis en lumière le 
développement d’une chaîne de performances sur des niveaux enchâssés de 
communication, en une succession de situations d’identification anticipées par les acteurs, 
limitées spatialement et temporellement. Le contrepoint intervient comme la forme 
relationnelle des performances conga de la chaîne. Par l’expérience il permet l’articulation 
de la logique des catégories et de celle de l’imaginaire. Son analyse révèle l’extrême 
complexité du processus d’identification construit simultanément sur trois niveaux par la 
performance.  
-Entre les ensembles congas.  
Car l’efficacité de la performance est relative à un cadre de communication à 
l’intérieur duquel des catégories transversales aux groupes deviennent le terrain de jeu de 
leurs propres spécificités. L’identification est celle d’un équilibre éthologique, elle se 
construit par la transformation d’une relation symétrique en une opposition complémentaire 
équilibrée. 
-De l’individu envers son propre groupe.  
J’ai montré que loin d’y être soumis, le sujet construisait l'identité. L’individu devant 
alors faire démonstration à la fois de son implication dans l’action collective comme de sa 
connaissance des modes de communication de sa communauté. Cette identification 
implique alors simultanément la distinction du soi collectif envers d’autres savoir-faire que 
constituent les représentations et pratiques du groupe adverse.  
Les groupes performent alors les limites de leurs identités, et l’interaction se construit sur 
des rétroactions qui luttent contre la rigidité des positionnements et orientent la rencontre 
sur cet entre-deux. 
-De l’individu à travers son originalité 
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L’efficacité de la performance est relative à une distinction individuelle au sein du 
champ d’action ouvert par le cadre communautaire. Une prise de distance qui est alors le 
processus par lequel l’individu se prend alors lui-même comme objet de réflexion et se 
distingue consciemment des autres en démontrant publiquement ce qui fait le propre de son 
individualité. L’efficacité de la performance est alors une expérience interprétative, celle de 
la lecture et de l’interprétation en contexte des relations communautaires. Cette 
démonstration de soi étant alors un message qui, dans une boucle de rétroaction, transforme 
la communauté en agissant sur sa définition. 
En partant à la recherche de la communauté de los Hoyos j’ai mis en lumière que le 
contrepoint était le principe d’identité construit dans la rencontre elle-même. C’est une 
configuration spécifique des rapports avec autrui, la forme relationnelle qui demeure 
identique dans le processus de se transformer, et alors, une manière spécifique de devenir. 
On comprend alors que cette chaîne est performative parce que tout en étant la 
performance de la culture, elle fait devenir quelque chose d’autre.  
En ce sens le territoire n’est pas ici une entité spatiale, ni une réalité préexistante 
s’imposant aux individus passifs, mais un produit performatif dont l’identification 
s’effectue par la participation à la conga
Mais plus encore : la conga est territorialisante  car elle est le processus qui permet 
la rencontre des catégories et des « substances » en construisant un ordre de relations selon 
lequel ces catégories et substances sont réinterprétées pour former un nouvel état des lieux.  
La territorialisation est alors l’espace-temps dans lequel se développe cette forme 
spécifique d’interaction, et la frontière implique sa propre remise en jeu.  
En alternant les procédés d’arpentage et de remise en jeu de l’espace, la chaîne 
performative territorialise en allant du morcellement du quartier à l’entité ville, qui 
deviennent alors interactifs, sont des types de rapports entre ces lieux.  
J’ai alors analysé comment les performances de définitions de la conga construisent 
un système relationnel, au sein duquel les identifications acquises sont remises en jeu et 
redéfinies, et  les individus vont alors y construire, dépasser et critiquer les limites et 
interroger la perméabilité de l’espace social. La chaîne performative apparaît une 
organisation sociale des différences culturelles qui permet d’aborder les différentes 
communautés différenciées dans le sens d’une continuité : celle du jeu sur la frontière.  
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Il fallait finalement prendre moi-même de la distance  pour analyser à travers les 
« ajouts festifs » la construction de relations exceptionnelles dans un espace temps 
« nouveau » de la création culturelle. Le système relationnel construit par les performances 
de la conga apparaît alors constitutivement ouvert et transformatif, car si la conga permet le 
passage entre différents niveaux du réel, c’est parce que sur son passage elle donne espace 
à de nouveaux objets et de nouvelles ambitions. Tandis qu’intervient alors de façon 
explicite une réflexivité instrumentale  relative aux objets et contextes de la performance, la 
chaîne performative se nourrit des zones de contact qui introduisent de nouvelles variables 
au sein de la communication identitaire. 
Il s’agissait d’atteindre les mouvements transversaux à l’intérieur du système 
relationnel et aborder cette fois de façon macroscopique l’invention culturelle à travers les 
actions réciproques entretenues par ses situations.  
J’ai ainsi montré que la performance construisait un passage de sens, par lequel le 
microscopique intervient comme acteur de l’action réciproque entre systèmes construite au 
niveau macroscopique. A la fois objet de la transformation et véhicule de cette 
transformation, elle construit de nouveaux agencements et c’est ce qui permet la continuité 
du processus à partir de la discontinuité de ses produits. La chaîne performative de la 
conga, véhicule de reconnaissance sociale, est un lieu du devenir, de la transformation 
concrète des sociétés.  
Une reconnaissance sociale qui s’établit en simultanée au niveau de l’intime, c'est-à-dire 
celui de la reconnaissance de soi à travers le respect de sa spécificité, et du collectif et alors 
c’est à la fois la reconnaissance de l’existence d’une communauté, construite par la 
pratique et l’experience mais également la reconnaissance que fournit l’estime sociale dont 
bénéficie cette propre communauté.   
La chaîne performative se révèle alors un cadre de disposition à l’altérité. Une 
métacommunication à l’intérieur de laquelle les individus peuvent transformer les règles du 
jeu des relations et recontextualiser leurs constructions communautaires, construire des 
relations productrices de sens, tout en introduisant du contenu nouveau.  
Je n’avais pas ici  l’intention de vous imposer un récapitulatif exhaustif des analyses 
que j’ai pu mener au cours de cette recherche. Tout au long de mon développement j’ai 
cherché à indiquer régulièrement les corrélations entre mes pistes de recherche dans des 
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conclusions partielles, rendues, ce faisant, parfois certainement pesantes. Ce que je 
souhaitais était vous traduire ici son mouvement, et il n’est pas à présent dans mon propos 
de figer une conclusion à vous livrer en pâture.  
L’histoire est sans fin, elle se déploie par des correspondances, des contagions, des 
influences et des répercussions. Tout est maillon d’une chaîne de causalité qui se répand 
comme une goutte d’encre jetée dans un verre d’eau ; avec ses recouvrements et ses 
dégradés de couleur, s’adaptant aux vibrations qui viennent rider sa surface. L’état de fait 
n’existe pas, le temps de l’écrire il a déjà changé, et je n’ai pas de conclusion monolithique 
à ériger, rien n’est ici figé. Plutôt que d’avoir le mot de la fin je préfère citer Deleuze citant 
lui-même Proust: 
« C’est ça, une théorie, c’est exactement comme une boîte à outils. Il faut que ça 
serve, il faut que ça fonctionne. Et pas pour soi-même. S’il n’y a pas des gens pour s’en 
servir, à commencer par le théoricien lui-même qui cesse alors d’être théoricien, c’est 
qu’elle ne vaut rien ou que le moment n’est pas venu. On ne revient pas sur une théorie, on 
en fait d’autres, on en a d’autres à faire ». Il est curieux que ce soit un auteur qui passe 
pour un pur intellectuel, Proust, qui l’ait dit si clairement : traitez mon livre comme une 
paire de lunettes dirigées sur le dehors, eh bien, si elles ne vous vont pas, prenez-en 
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ANNEXE 1 : GLOSSAIRE 
Les termes qui furent développés dans cette recherche seront volontairement évoqués ici de 
façon succincte, au contraire les sujets que je n’ai pas pu approfondir dans le corps du manuscrit 
feront ici l’objet d’une description plus détaillée. 
Arrollar 
« Arrollar » signifie le plus communément « enrouler » « agglutiner » mais emprunte 
également un sens agonistique, ayant alors pour synonymes « desbaratar, dominar ou derrotar » 
respectivement « démantibuler, dominer et vaincre ». Finalement arrollar évoque un comportement 
d'usurpation des droits et de nonchalance envers les réglementations « ne pas s’occuper des lois ou 
des regards ». La danse arrollar est réalisée sur un développement spatial du cortège par 
agglutinement au plus près des musiciens de la conga, les individus vont grossir progressivement le 
cortège par ses extrémités, aussi bien en longueur que latéralement. C’est une danse « marchée » ou 
marche « dansée » constituée par la répétition d’un élément, une action balancée unique constituée 
d’une séquence de mouvements simples, réalisés simultanément. Les pieds glissent puis s’appliquent 
fermement au sol dans un mouvement alternatif de marche, appliqué sur le temps du rythme, chaque 
pas fait rouler hanches et fesses latéralement, le poids du corps étant appliqué entièrement sur le pied 
posé au sol. Les hanches décrivent alors de petits cercles en se balançant d’un côté à l’autre. La 
percussion du pied sur le sol, par réaction, crée une légère montée du corps. Les pieds sont tenus 
écartés, légèrement « en canard » et l’avancée de la marche est accompagnée par un mouvement 
pelvien fluide. Les genoux sont gardés légèrement fléchis et le pas est marqué à la fois par le 
mouvement des hanches et le mouvement horizontal des bras qui sont tenus pliés et maintenus au 
niveau de la taille, la main ouverte mais non tendue. Les bras marquent alternativement le rythme, 




Le mot batà signifierait « tambour » en Yoruba. On associe l’arrivée de ces percussions sur 
l’île de Cuba avec le culte de Changó et elles se seraient développées au sein des cabildos de nation 
Lucumis.
Les musiciens de la conga de Los Hoyos associent les batas aux « ancêtres africains » des bocuses, 
ce, malgré le peu de ressemblance qu’entretiennent ces instruments, mis à part le fait d’être des 
tambours de percussion. 
Les batas sont des tambours double membranophones en forme de sabliers, dont les peaux sont 
tendues par un système de lanières de cuir.  
Le musicien en joue en position assise, l’instrument posé sur les cuisses, chacune de ses mains 
frappe une peau.  
Les batas sont trois tambours qui forment un ensemble polyrythmique : 
Le plus grand  Iyà  (« la mère » en yoruba) est l’instrument soliste 
Le moyen : Itòtele  (« celui qui répond » en yoruba) 
Le plus petit l’okònkolo  (« le petit » en yoruba)  
Ces tambours peuvent être employés dans des contextes profanes : dans des orchestres de salsa ou 
même de jazz, en quel cas ils pourront être joués par un seul musicien, ce sont alors des batas non-
consacrés appelés aberikulá.  
Le mode de construction « traditionnel » de ces batas est de les creuser à la main dans un tronc 
d’arbre. Les trois tambours devant alors provenir du même tronc et ils seront pratiqués par trois 
percussionnistes distincts. En principe, seul ce mode de construction permet leur usage en situation 
rituelle, les tambours ne pouvant alors être touchés que par des individus initiés. Le premier jeu de 
tambour consacré nommé Añabí, serait « né » à La Havane vers 1836, c’est donc ce jeu qui serait 
aujourd’hui l’ancêtre de tout les batas consacrés de l’île, puisqu’un jeu de tambour doit « parrainer 
la naissance » de celui qu’on veut consacrer. Une fois consacrés ils peuvent servir à l’appel des 
orishas dans le cadre de cérémonie de la santeria. Peu le sont et la consécration d’un tambour batà
est en soi un évènement de grande importance pour la communauté de Los Hoyos, comme ce fut le 
cas en septembre 2010.
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Bocuses (sing. Bocú) 
Les bocuses (également appelés fondos) sont des membranophones simples. 
Ils constituent la ligne de basse de la conga, on dit qu’ils « remplissent le son ».  
Les congeros leur attribuent comme ancêtre les « batas sacrés » et ils sont souvent mobilisés afin de 
différencier les congas Oriente de celles de La Havane dans lesquels ces bocuses ne figurent pas. 
Ces tambours sont de forme conique et allongée, leur membrane est en peau de chèvre et leur corps 
de planches de bois cerclé par des anneaux de fer, la peau est tendue par un système de clef qui a 
remplacé à la fin des années 1980 la tension à la flamme. 
  
    
Ils sont portés en bandoulière, plus ou moins haut sur le torse selon la convenance du musicien, 
certains le portent au niveau du nombril et d’autres au niveau de la poitrine.  
Ils sont joués par des percussions des deux mains, la main plus ou moins rigide, ou en dissociant 
plus ou moins les doigts de la paume allant faire varier la tonalité aigüe du son. 
Toujours en nombre pair, selon les congas, le groupe pourra compter de 8 à 16 bocuses, ce nombre 
allant varier selon les sorties et la disponibilité des congeros.  
La conga de Los Hoyos en compte en moyenne 10. Au sein des bocuses se démarque le quinto qui 
réalise les improvisations. 
Le bocú, en lien à sa relative simplicité d’exécution, sera l’instrument le plus pratiqué par les 
individus de la communauté extérieurs au groupe de musiciens pendant les pauses. C’est également 
sur ces instruments que les enfants commenceront leur apprentissage musical. 
Cabildos (ou cabildos de nation)  
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Les autorités coloniales espagnoles de Cuba mirent en place des le 16ème siècle, un système 
permettant de contrôler la population massive d’esclaves et d’éviter les rebellions en limitant au 
maximum les échanges entre ethnies, en évitant leur rassemblements massif. Les esclaves nés en 
Afrique devaient alors être inscrits et regroupés en “cabildo de nation”, Le premier cabildo de l’île 
aurait été fondé en 1538. 
Cette structure d’encadrement, qui pouvait regrouper jusqu’à un millier d’esclaves, est aujourd’hui 
revendiquée dans une logique de filiation par les groupes congas lorsqu’ils reconstruisent leur 
histoire, la conga de Los Hoyos s’associe et est systématiquement décrite comme l’ « héritière » de 
ces cabildos.  
Les cabildos n’étaient pas une « invention coloniale » en ce qu’ils reprenaient la forme des guildes 
espagnoles médiévales communes depuis le 15ième siècle à Séville où existaient déjà des cabildos de 
gitans et d’esclaves africains ou affranchis. Ces organisations sont fonctionnellement décrites par les 
folkloristes (MARTÍNEZ FURÉ 1973, CASTELLANOS 1926, ARAGÚ 1960) comme des lieux de 
« conservation » ou « préservation » des rites et des cultures africaines  par les diverses ethnies, 
principalement, leurs rythmes et formes dansées. Néanmoins il faut souligner que les esclaves sont 
regroupés dès leur arrivée sous des noms « génériques » Lucumi (identifiés avec le Yoruba), Congo
(identifiés avec le Bantu), et Carabali (identifiés avec le Calabar), et il semblerait que ces 
désignations n’aient pas véritablement correspondu aux origines « ethniques » des esclaves mais 
seulement avec le lieu de leur embarquement sur le continent africain. L’air culturelle « Yoruba » 
couvrait, par exemple, une aire allant du Nigeria jusqu’au royaume du Ketu. Le « Bantu » les 
Cameroun, Gabon, Congo Burundi, Rwanda, Congo-Zaïre, et Angola, jusqu’à la Namibie 
(MARTÍNEZ FURÉ 1973 :74) Ainsi, les individus regroupés sous une même « nation » dans des 
cabildos ne parlaient souvent pas la même langue, ni ne pratiquaient les même religions. 
Ces espaces servaient de société d’entre-aide et il est certain que ce fut par le biais et structurés selon 
les cabildos de nation que les esclaves étaient « autorisés » à défilés lors de certaines festivités, 
essentiellement le « dia de los Reyes » qui correspond à l’épiphanie et qui prit des le 18ième siècle 
l’appellation populaire de « carnaval des noirs », mais également lors des jours de San Juan et San 
Pedro qui correspondaient à la fin des récoltes de cannes à sucre et au solstice. Ces célébrations 
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laborales, souvent interprétées comme permettant de canaliser les débordements potentiels d’une 
période de relâchement après un effort intense, se concluaient par une procession des différents 
cabildos de la ville jusqu’au gouverneur et l’archevêque auxquels chaque groupe devait remettre un 
tribut de peu de valeur financière mais hautement symbolique. San Juan et San Pedro sont 
aujourd’hui des dates marquées par un recorrido de la conga de Los Hoyos dans l’espace de sa 
communauté. 
Les cabildos étaient placés sous le patronat d’un saint catholique, on leur attribuait un local dans 
lequel les esclaves pouvaient organiser des messes et réaliser les cultes de la religion catholique. 
Aujourd’hui on associe ces structures avec le développement du syncrétisme religieux de l’île, les 
esclaves ayant alors continué à vénérer les divinités de leurs religions d’origines en les « déguisant » 
pour les faire correspondre aux saints et divinités catholiques. Il y a néanmoins une théorie inverse 
selon laquelle ce serait l’église catholique qui aurait imposée les saints en tant qu’équivalents aux 
orishas.
Après l’indépendance cubaine, dès 1887 les cabildos de l’île  furent officiellement transformées et 
dénommés « associations de secours mutuel ». 
Carnaval de Santiago de Cuba 
Le carnaval a lieu chaque année dans la semaine du 22 au 29 juillet. Sont alors installés des 
kiosques de bière et de victuailles dans les grandes artères périphériques de la ville et chaque 
quartier, institution culturelle ou industrie de Santiago prépare une comparsa visant à défiler lors des 
festivités.  
Un jury installé sur l’avenue Garzon, constitué d’artistes reconnus et de promoteurs culturels de la 
ville determinera alors un échelonnage de prix visant à récompenser les meilleurs prestations. 
La compétition aura lieu à la fois à l’intérieur d’une même catégorie « meilleure conga » « meilleur 
paseo » etc. et entre toutes pour le « prix spécial de la popularité». Il existe également les prix de 
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« meilleur quinto » « meilleure corneta » et « plus belle cape », récompenses qui distingueront alors 
des individus de façon transversale aux groupes. 
Carrozas 
  
Les carrozas sont des ensembles carnavalesques représentant des institutions culturelles de la 
ville ou encore des corps de métier. Un camion-remorque sur lequel ont été construits plusieurs 
niveaux d’estrades, a été décoré de façon à représenter une « fantaisie ». Sur ces différents niveaux 
se répartiront des danseuses, court-vêtues, qui sur de la musique enregistrées de reggaeton
réaliseront des mouvements suggestifs en jetant des œillades explicites au public rassemblé. Les 
danseuses sont souvent jeunes et à la plastique remarquable, néanmoins en 2010 la « carrozas des 
grosses » a également fait une entrée remarquée. 
Casa del caribe 
La Casa del Caribe  a été fondée le 23 avril 1982 par le comité exécutif et 
l’Assemblée du Pouvoir Populaire de Santiago. Dans un manifeste, elle annonce sa 
résolution de: «llevar adelante las investigaciones, individuales y por equipo, sobre la 
historia, la cultura, la economía y la sociedad en las formas que se dieron y se dan en 
nuestra Patria y en toda el área caribeña...propiciar el intercambio sistemático nacional e 
internacional entre investigadores, artistas, intelectuales y estudiosos de la historia y la 
cultura caribeña...auspiciar el Festival del Caribe para promover la labor de los grupos 
portadores y de líderes y gestores de expresiones culturales autóctonas de toda el área y 
propiciar el intercambio entre artistas investigadores e intelectuales de Cuba y la 
región...». Cet établissement est présenté comme le centre de recherches en sciences 
sociales de la municipalité, il organise également tout au long de l’année des « initiations 




La conga est souvent référée en tant que « comparsa ». Lorsque je demandais des précisions 
aux musiciens ils se montraient très hésitants, disaient que c'était « la même chose », pour finalement 
devant mon insistance à leur faire expliciter une différenciation sur laquelle ils ne s'étaient 
visiblement jamais posés de question, me disaient la comparsa c'est la « conga en carnaval ». 
De façon globale une comparsa définira les ensembles musicaux (pas nécessairement une conga) 
sortant accompagnés de danseurs, costumés, réalisant des chorégraphies pendant la durée des 
festivités carnavalesque. Elle est caractérisée par une vocation d’illustrer ou représenter un thème 
spécifique. Une comparsa sera alors formée de plusieurs groupes de danseurs d’un même quartier, 
réalisant sur le même accompagnement musical, différentes chorégraphies et défilant ensemble 
devant le jury lors du carnaval. Hors de la période du carnaval, on ne devrait donc normalement pas 
évoquer de « comparsa ». La comparsa se distinguera du paseo, en ce que l’accompagnement 
musical doit être produit par des ensembles de percussion performant en direct, alliant alors 
locomotion et pratique musicale, tandis que les paseos pourront intégrer de la musique enregistrée. 
De plus la comparsa est censée renvoyer à une entité territoriale de « quartier » tandis que le paseo
représentera des industries ou institutions culturelles de la ville. 
Conga 
Le terme conga : 
-Fait référence à un tambour, utilisé pour le son ou la rumba  (alors également nommé tumbadora). 
Ce sont de hauts tambours  (environ 1m de haut) et larges (jusqu’à 50 cm de diamètre) très massifs, 
faits d’un assemblage de lattes de bois. Ce sont des simples membranophone dont on joue assis, 
l’instrument alors posé à terre devant soi. On peut jouer trois congas à la fois. 
Les congas constituent la base de la salsa, on dira parfois sa « colonne vertébrale », dont ils assurent 
le temps. Dans la rumba, sont au moins utilisées trois congas, les deux premières formant alors la 
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base rythmique (on les appelle le « salidor » et le « très dos ») tandis que la troisième sert à 
l’improvisation (on l’appelle alors le « quinto », mais ce n’est pas le même instrument que celui qui 
improvise dans les groupes congas). Les percussions seront alors accompagnées de chants et de 
danse. Dans le cas des « rumba cajòn » les percussionnistes alterneront entre la conga et un cajòn, 
une caisse de bois qui sert d’instrument de percussion. 
-Le terme conga fait également référence à une danse, qui n’est pas l’arrollar décrit au cours 
de cette recherche, mais ce qui était auparavant décrit en tant que « conga de salon » et associée à un 
engouement du début du 20ème siècle pour ces danses par la jeunesse dorée de l’île qui les auraient 
déplacées de leur contexte de rue pour les pratiquer au sein de cercles, de clubs et de bals organisés 
par l’élite de la ville, et s’exporta même aux Etats Unis. C’est alors, sur un rythme binaire, une danse 
qui consiste à effectuer trois pas de côté avant de lever un pied et de repartir dans l’autre sens. Une 
danse qui est alors souvent réalisée sous forme de chaîne où les individus se tiennent par les hanches 
ou les épaules. 
-La conga sur laquelle portait cette recherche ne comporte ni tambours conga, ni danse conga. 
La conga représente alors un ensemble de musiciens que nous avons vu associé à une localité, et qui 
réalise au cours de l’année une chaîne de performances. La conga est alors déterminée par un 
complexe instrumental alliant bocuses, galletas, llantas et corneta China et une polyrythmie 
spécifique définissant un genre musical « conga » caractérisé par une pulsation binaire développée 
sur une mesure en quatre temps que j’ai analysée au cours de cette recherche. Un rythme caractérisé 
par une syncope rythmique juste avant le quatrième temps qui est construite de façon 
complémentaire par plusieurs lignes rythmique qui s’articulent en trois styles : la Columbia (associé 
à la rumba) Le Mason (associé à la Tumba francesa) et le Pilón (associé au « Pilonnage » des 
esclaves), tous identifiés comme « conga ». Les percussionnistes allant réciproquement être référés 
en tant que congeros.
On effectuera une distinction entre congas Orientes et congas Occidentales. Reprenant alors la 
rivalité qui caractérise les rapports entretenus entre l’Est de Cuba et la province de la capitale. Les 
congas havanaises n’incluant pas de syncope dans leur rythme, ne comptant pas de fondos à leur 
actif et n’employant pas la corneta china sont unanimement décrites par les santiagueros et 
guantanameros comme des ensembles sans saveur s’identifiant plus aux paseos carnavalesques qu’à 
leurs congas. 
La ville de Santiago de Cuba, compte 6 congas : Alto Pino, Paso Franco, El Guayabito, San 
Augustin, San Pedrito et Los Hoyos qui sont pensées comme appartenant à des entités localités de 
« quartier », toutes situées en bordure des périphéries de la ville.
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Conga d'Alto Pino
La conga d’Alto Pino semble être la plus jeune conga de la ville. On attribue son origine à une 
comparsa nommée « les élèves de l'Eden » qui aurait été montée dans le Reparto Santa Barbara par 
Patrocino Hechavarria lors du carnaval de 1938. Cette comparsa était alors sponsorisée par la grande 
industrie des cigarettes Eden, membre du comité municipal d'organisation des festivités de la ville. Il 
faut attendre 1950 pour qu'apparaisse le titre d'une comparsa « hijos de Alto Pino » dirigée par 
Prisciliano Cobas. Son foyer est situé sur l’avenue Trocha. La conga d'Alto Pino est celle à laquelle 
on attribue le moins de spécificité. Néanmoins, pour moi, elle se distingue explicitement des autres 
ensembles, en deux traits qui lui sont propres, cela bien que ces caractéristiques ne soient jamais 
évoquées par les informateurs pour la décrire: Tout d'abord, c'est une conga « blanche », sur 25 
membres plus de la moitié sont blancs, les autres métisses et seuls 3 congeros étaient, selon moi, 
identifiables comme noirs au sein de la conga. Ensuite, c'est une conga qui inclut dans son complexe 
instrumental des instruments qu'elle est seule à utiliser: le chekéré (calebasse recouverte de perles 
sur laquelle on frappe) et des batas. 
Conga de Guayabito 
La conga de Guayabito se trouve sur l’avenue Trocha, à peu près à égale distance d'Alto Pino
et de San Augustin. On dit qu'avant d'être une conga, Guayabito fut d'abord une Tumba Francesa, 
fondée dès la fin du 19ième siècle. Il arrive ainsi que lors des Peleas que Guayabito se « moque » de 
Los Hoyos en lui tirant des chants de querelles par lesquels elle conteste son ancienneté légendaire. 
Guayabito est réputé pour avoir compté comme membre de futurs Mambis insurgés. 
Lorsqu'on m'évoque cette conga on l'associe immédiatement à des débordements de violence, des 
bains de sang mémorables qui auraient, semble-t-il, marqué chaque étape de son histoire. 
Officiellement répertorié en tant que conga en 1917 et alors dirigée par Arnaldo Cruz qui mourut, 
poignardé lors d'un recorrido en 1922. Suite à ce décès il semblerait que les congeros de Guayabito, 
pris dans des lutte interne pour revendiquer le pouvoir de direction, se soient finalement scindés en 
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deux ensembles, l'un fondant à quelques centaines de mètre de là, la conga de San Augustin, tandis 
que le groupe resté en place survécut avec difficulté et semble-t-il peu de popularité. Sa 
« communauté » ayant adopté le nouvel ensemble et dénigré les tenants du titre en place. Mais en 
1959, suite à la révolution La conga de Guayabito se distingue en sachant habilement tirer parti d'un 
répertoire révolutionnaire, et, vantant les mérites de l'unité, du changement social et de l'importance 
de la campagne d'alphabétisation en cours, su regagner l'estime populaire et acquérir ses lettres de 
noblesse en faisant des passages carnavalesques remarqués. 
Conga de Paso Franco 
La conga de Paso Franco fut fondée en 1911 dans ce qui s'appelait alors le quartier de Tivoli
par Feliciano Mesa. Tivoli était un quartier situé au Nord Est du centre historique de la ville, fondé 
par la bourgeoisie et aristocratie française ayant fui Haïti avec leurs esclaves lors des prémisses de 
l'indépendance haïtienne. L'origine de la conga de Paso Franco est alors associée aux Tumbas 
Francesas de ce quartier. Mais ce pourquoi Paso Franco reste aujourd'hui particulièrement célèbre à 
Santiago est pour avoir introduite la corneta china en 1915. Une innovation rapidement reprise par 
toutes les congas de la ville au sein desquelles Paso Franco est alors la plus populaire. Mais en 
quelques années seulement la conga del Tivoli se voit détrônée de sa suprématie populaire par Los 
Hoyos et le directeur choisit alors de lui donner un nouveau départ en changeant son nom, de Tivoli 
à Paso Franco et en la déplaçant vers la grande avenue périphérique de Trocha. 
Conga de San Augustin  
La conga de San Augustin à été enregistrée sous ce nom en 1922. Mais son directeur actuel, 
Ramon, fait remonter sa création en 1880 suite à la ley de associaciones, et tandis que se fusionnent 
trois cabildos Le Mun (Mandigas), qui se serait trouvé sur Trocha, l’Arara (Lucumis) qui se serait 
trouvé entre Santa Rosa et Reloj et le Gunzan (Congos), entre Santa Rita et Acuncion. Il relate la 
séparation de la conga de Guayabito en disant qu’en 1922, Vitué, un « grand congero » « très 
charismatique », initié dans le cabildo Gunzan, sort une comparsa appelée « los Hijos de asuncion » 
lors du carnaval, comparsa qui reçoit un tel succès que la population « émigre » pour rejoindre cette 
nouvelle conga.  Lorsque Virtué abandonne la direction en 1936 pour rester une « figure 
légendaire », c’est Juan Garcia « Finlungo » qui reprend la direction et installe alors le local à 
l’angle de San Augustin et Santa Rita sous un arbre flamboyant. D’où l’appellation « el 
flamboyant » parfois accolé à celui de San Augustin sur leur banderoles et fanions de carnaval. 
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La conga de San Augustin revendique l’intégration des sartenes au complexe carnavalesque. Un de 
leur chant traditionnel historique est ainsi « ahi vienen los maniceros » en référence au  frappé 
caractéristique des vendeurs de cacahuètes (maniceros) marqué sur ces instruments. Sartenes que 
l’ensemble des groupes aurait repris avant que Chan, alors directeur de los Hoyos ne les transforme 
en llantas. 
Conga de San Pedrito 
Au Sud de la ville, dans ce qui était auparavant considéré comme los Hoyos, la conga de San 
Pedrito se niche au creux de trois collines, dans une zone assez fongeuse et délaissée de Santiago. 
Le quartier de San Pedrito (ou San Pedro) fût fondé à la fin du 19ième siècle suite à l'installation de 
l'usine de rhum de Bacardi qui, créant de nombreux emploi, vitalisa rapidement une zone qui était 
alors un espace de friche entre ville et campagne. L'usine prit une importance croissante, et les 
constructions en dur remplacèrent bientôt les habitats précaires de bois agglutinés autour de l'usine 
pour faire de San Pedro, en 1910 un quartier reconnu de la ville, cité en tant que tel dans les articles 
de journaux. Néanmoins l'essor rapide de sa population ne permit pas que la ville y aménagea en 
quantité suffisante les installations électriques et sanitaires. Aujourd'hui San Pedrito demeure un 
quartier largement insalubre, aux rues majoritairement non pavées, et au système électrique très 
précaire causant, outre les coupures de courant qui sont fréquentes dans toute la ville, de nombreux 
incendies. 
Corneta China  
Souvent référée comme « l’âme de la conga » et « symbole de l’Oriente » la corneta china est 
un instrument à part du complexe musical et dont l’apprentissage, solitaire, se construit sur une 
relation privilégiée développée entre le musicien et son instrument. 
En 1910, la « corneta china » instrument originaire de la province chinoise de Canton est introduite 
à la Havane par des travailleurs chinois embauchés pour la construction du chemin de fer devant 
traverser l’île. L’instrument aurait ensuite été introduit à Santiago de Cuba par des soldats de l’armée 
cubaine (Ortiz 1952 : 451).  
La première conga à incorporer son utilisation fut Paso Franco en 1915, s’en suivra (selon El 
Oriente), une compétition entre groupes de conga pour la maitrise de l’instrument.  
Dès 1924, la corneta china est utilisée dans tous les complexes instrumentaux des ensembles conga 
de Santiago (Pérez 1988: 310). Aujourd’hui, l’instrument chinois importé de Canton et découvert à 
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la Havane avant d’être apporté à l’Est de l’île est caractéristique des congas Oriente, il ne figure pas 
dans les ensembles de la capitale. 
On le décrit généralement comme une sorte de « hautbois » ou « trompette », c’est un instrument à 
double hanche dont le fin corps de bois se termine par un pavillon de métal. 
La corneta china dispose d’une gamme de 5 notes et est l’instrument soliste de la conga.  
Le cornettiste a un statut de vedette au sein de la conga et du quartier et on attribue à ce musicien 
des qualités exceptionnelles ; devant savoir maitriser un souffle à la fois puisant et toute en finesse, 
faire dérailler à bon escient les son vers les plus hautes tonalités, mais également savoir transmettre à 
l’instrument des intentions narratives satiriques. 
C’est la corneta china qui, par des vociférations aigües projetées à haute intensité, alerte le voisinage 
d’une sortie imminente de la conga. 
 Lors de l’invasion de la conga de Los Hoyos il pourra y avoir jusqu’à 6 cornetas chinas en 
simultané.  
Festival del Caribe  
En 1981 est introduit à Santiago le Festival del Caribe, plus communément appelé par les 
santiagueros la «  fête du feu ». La réalisation de ce festival est coordonnée par la Casa del Caribe. 
Ce festival, qui s’étend chaque année sur 10 jours, entre la dernière semaine de juin et la première 
semaine de juillet est chaque année dédié à une nation « caribéenne ». Au cours du festival 
alterneront des performances artistiques réalisées aux sièges des différentes nations présentes, et des 
évènements scientifiques organisés dans le cadre du colloque international « el caribe que nos une » 
visant à une réflexion sur l’« identité caribéenne ».   
Foyer culturel (ou foco) 
Lieu attribué par le gouvernement municipal à la conga de Los Hoyos. Situé au carrefour de 
l’avenue Martí et de la rue Moncada le foyer sert de lieu de répétition de la conga infantile, d’espace 
de stockage des instruments, ainsi que des costumes, banderoles et fanions du carnaval. Y sont 
également accrochés les diplômes et brevets remis par l’Etat à la conga en reconnaissance de son 
« œuvre culturelle ». S’y dérouleront occasionnellement des performances à destination de touristes.  
Galletas (ou Tamboras)  
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Les galletas sont associés par les musiciens aux percussions des fanfares militaires et la 
légende veut qu’ils aient été introduits pendant la guerre d’indépendance cubaine par le général 
Guillermo Moncada, qui aurait mobilisé la conga de Los Hoyos pour transmettre des messages codés 
aux Mambís insurgés se cachant aux alentours de la zone, alors ancrée dans la campagne. 
Ce sont des doubles membranophones de forme cylindriques. Portés en bandoulière, ils sont frappés 
de la main droite à l’aide d’un bâton de bois (bombillo) dont la largeur et la rugosité est choisie en 
fonction du son que l’on cherche à projeter. La main gauche est appliquée sur la peau de façon à 
faire varier le timbre en étouffant plus ou moins la résonance du coup qui à été porté. Les galletas
sont de trois types différents : 
Le Pilón, le plus gros des tambours est celui qui marque le pas de la danse  
Le Requinto ou redoblante est le plus petit de ces tambours, il « communique » principalement avec 
les bocuses  
La Galleta peut être de taille variable mais est la plus fine de ces doubles membranophones. 
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Seuls ces trois dimensions de galletas ou tamboras figurent dans la conga de Los Hoyos, néanmoins 
d’autres congas orientes les déclinent en d’autres variation, ainsi, par exemple San Pedrito possède 
dans son complexe instrumental deux dimensions intermédiaires référées en tant que « tamboras ». 
Invasión  
L’invasión est une performance qui va parfois être associée à la marche vengeresse des 
indépendantistes insurgés. De nombreux chants de la conga célèbrent cette performance. 
L' Invasión se déroule début juillet, c’est la dernière performance de la chaîne avant le carnaval. 
Pendant l’invasión la conga de Los Hoyos va, pendant de 5 à 8 h parcourir la ville en suivant ses 
grands axes periphériques pour rencontrer toutes les autres congas de la ville : Alto Pino, Guayabito, 
San Augustìn et Paso Franco,  avant de retourner jusqu'à son foyer. 
Llantas (ou Campanas):  
Les llantas sont des idiophones formés à partir de tambours de frein des camions des années 
1950 toujours en circulation sur l’île. Jusqu’aux années 1990 on utilisait pour leur fonction musicale 
les sartenes, poêles à frire attachées par paire à la taille du musicien, que les congas occidentales ont 
conservé. C’est à Sebastian Heredia Chan qu’on attribue d’avoir introduit les llantas dans 
l’ensemble au début des années 1990.  
Ces instruments pèsent en moyenne 4 kilos. Chez los Hoyos  ils sont pratiqués portés sur le plat de la 
main gauche, alors disposée en étoile, pour les recevoir sur la pupe des doigts.  
Le bras est replié à hauteur de l’épaule et la main droite assigne sur la cloche des percussions à 
l’aide d’une tige de fer d’environ 10cm de long sur un diamètre d’un centimètre. Cette tige peut être 
un tournevis, une pièce mécanique ou une tige de fortification pour la construction des murs en 
béton. Chaque conga de la ville se distinguera par un porté spécifique de la llanta. 
Il y à 3 types de llantas :  
Le Chan, également appelé, « un solo golpe na’mas » qui « travaille » principalement avec les 
bocuses
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Le Gon, la plus grande  qui  joue de pair avec le requinto  
Le Manicero, appelé ainsi en référence aux vendeurs de cacahuètes ambulants (cacahuète : mani) qui 
a le moins de variation dans son rythme et « complète » ou « remplit » le rythme des deux autres 
llantas. 
Mambíses : 
Le terme Mambí fait référence aux guérilleros indépendantistes cubains qui s’opposèrent aux 
espagnols lors des guerres d’indépendances cubaines : la guerre de dix ans (1868-1878) et la guerre 
de trois ans (1893-1898).  
On associe l’origine du terme Mambí à la fois à un mot Bantou au sens dépréciatif, à l’officier noir 
Eutimio Mambí qui aurait déserté l’armée espagnole pour aller combattre pour l’indépendance de 
Saint Domingue, et même à un terme d’origine amérindien désignant les rebelles luttant contre les 
caciques, les révolutionnaires cubains auraient alors été appelés Mambí par les colons espagnols car 
ces derniers auraient trouvés une similitude entre les deux population habiles à manier la machette. 
Ce terme qui aurait, en tout cas, au début été employé par les colons comme une insulte envers les 
insurgés, sera finalement repris après l’indépendance par les combattant pour se désigner et ils sont 
aujourd’hui systématiquement accolés du terme « valeureux » ou « héroïques » Mambises. 
L’indépendance cubaine est farouchement combattue par la bourgeoisie créole qui craint que cette 
dernière n’entraîne l’affranchissement des esclaves comme ce fut systématiquement le cas dans les 
iles voisines. Alors que la population noire (esclaves et affranchis) est devenue majoritaire, les 
classes dirigeantes craignent les révoltes  qui furent sanglantes à Haïti et Saint Domingue, les 
indépendantistes cubain sont alors réprimés sévèrement et la colonie se maintient jusqu’à la fin du 
19ième siècle. Cependant des petits planteurs de la région orientale, pourtant d’orientation politique 
plutôt conservatrice mais écrasés par le poids des taxes et affaiblis par la crise financière de 1867, 
entrent en rébellion contre la domination espagnole. Le fait qui est aujourd’hui dépeint dans les 
manuels scolaires cubains comme événement déclencheur de la guerre d’indépendance survient en 
1868, lorsque Carlos Manuel de Cespedes, un planteur de l’Orient passé à la postérité, affranchit ses 
esclaves en les invitant à rejoindre les troupes indépendantistes. Cet acte reste aujourd’hui un 
symbole fort de la nation cubaine et est célébré entant que « dia de los Negros » (« le jour des Noirs
»).  
Ces affranchis seront alors les premiers Mambises bientôt rejoints par des officiers et soldats 
déserteurs. Suite au décès de Cespedes c’est le général Antonio Maceo, métis et fin stratège qui 
prendra le commandement des insurgés et les mènera à la victoire en refusant de transiger avec 
l’Espagne, qui voit diminuer ses forces, pour mettre définitivement fin à l’esclavage sur l’île. 
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La conga de Los Hoyos se décrit fréquemment héritière des Mambises car elle associe les premières 
sorties de la conga à une ruse mise en place par le général indépendantiste Guillermo Moncada qui 
aurait mobilisé un ensemble instrumental d’un cabildo pour circuler dans le quartier en envoyant par 
des combinaisons rythmiques spécifiques des messages aux Mambises cachés dans les environs pour 
leur transmettre ainsi l’heure et la date des prochaines attaques.  
Marraines 
Sous la néocolonie, les « marraines » du carnaval désignaient les grandes industries de la 
province qui sponsorisaient économiquement le carnaval de Santiago, s’assurant ainsi une 
couverture publicitaire inégalable. Interdit après la révolution socialiste, ce parrainage à aujourd’hui 
disparu. Les femmes qui seront nommées marraines de la conga sont, dans le cas de Los Hoyos, 
toutes épouses ou ex épouses de congeros. Le nombre de marraines varie selon les congas de la 
ville. Los Hoyos est la conga qui en compte le plus : elles y sont au nombre de six. 
Bien qu’on ne fixe pas de limite d’âge et que les marraines m’aient assurées unanimement que 
même une jeune femme pourrait occuper ce poste, il semblerait qu’on devienne marraine après être 
passé par plusieurs étapes carnavalesque : défilé enfantins, jeune femme sur une carroza, danseuse 
dans la comparsa. Eri me disait humoristiquement qu’elle avait décidée de devenir marraine le jour 
où elle avait décidée de ne plus montrer ses jambes. Les six marraines de Los Hoyos sont toutes très 
amies et sont toujours au moins en groupe de trois lorsque je les vois déambuler dans le quartier.  
Les marraines défilent costumées lors du carnaval et ce sont elles qui ferment en arrollant le 
cortège de la comparsa. Elles ne sont pas toutes systématiquement présentes lors des sorties du 
groupe, celles qui sont là ont alors en charge de veiller aux jeunes filles, et de prendre soin des 
joueurs, c'est-à-dire leur donner de l’eau si elles voient qu’ils commencent à souffrir de la chaleur ou 
des effets de l’alcool, voir de les réanimer en cas de besoin.  
Au quotidien les marraines de la conga et les congeros entretiennent des relations de légère 
séduction, comme me le dit Ofelia: « Avec les congeros on joue les coquettes ! ». Les marraines ont 
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également un rôle symbolique important lors des peleas, car ce sont elles qui vont chercher la conga
adverse pour l’amener, arrollant en première ligne, sur le champ de bataille musicale.  
Paseos 
Les paseos sont des ensembles carnavalesques de grande ampleur, pouvant rassembler 
plusieurs centaines de personnes, qui représentent des institutions culturelles  (par exemple le Musée 
du carnaval) ou encore des industries (par exemple industrie textile)  de la ville de Santiago. Les 
paseos ne défilent que dans l’espace du jury du carnaval. Ils ont la spécificité, lorsqu’ils sont 
accompagnés d’un orchestre de pouvoir intégrer des cuivres dans le complexe musical. Sinon il est 
fréquent que leurs chorégraphies se développent sur fond de musique enregistrée. Le paseo est 
précédé par des banderoles affichant son nom et ses couleurs, portées par une dizaine d’individus 
déguisés. Les danseurs sont ensuite répartis dans l’espace en colonne et l’orchestre, s’il est présent 
se trouve parfois installé sur la plateforme d’un camion suivant le cortège. On me les associe 
souvent aux blocs des carnavals brésiliens.  
Peleas (ou visitas)
Pelea signifie « bagarre », ce sont des performances qui débutent fin mai lorsque chaque conga
de la ville part de sa communauté pour aller à la rencontre d'un ou plusieurs autres groupes pour une 
compétition musicale avant de retourner en jouant jusqu’à son foyer culturel. 
Quinto  
Le quinto fait parti de la classe instrumentale des bocuses. D’une taille et d’une circonférence 
légèrement plus réduite, plus « pointu », il possède un son aigüe qui lui permet de se démarquer de 
la ligne de basse. C’est la percussion soliste de la conga et elle est unique au sein du groupe. C’est le 
quinto qui réalise la llamada « l’appel » : un rapide enchaînement percussif qui introduit le premier 
morceau réalisé au cours d’une performance. C’est également la seule percussion qui va « occuper » 
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des espaces musicaux aux cours desquels aucun autre instrument ne joue, et émet alors des phrases 
qui sortent de la mesure à quatre temps qui caractérise la pratique musicale de la conga. C’est un 
instrument qui va être attribué à un musicien considéré comme particulièrement qualifié mais 
également physiquement résistant, d’une part car sa pratique nécessite une certaine énergie dans le 
frappé, d’autre part car c’est le seul instrument à percussion qui ne sera pas remplacé au cours des 
performances de la conga de Los Hoyos, performances pouvant durer jusqu’à huit heures dans le cas 
de l’invasìon.
Recorridos (ou Actividades)  
Les recorridos sont des performances réalisées par la conga de Los Hoyos de façon 
hebdomadaire sur une période allant de janvier à mai. La conga est alors entourée par une foule 
d’arrolladores de la localité qui attendent devant leur porte ou rassemblés aux carrefours que la 
conga passe pour s’y intégrer. Les sorties s’effectuent selon des parcours prédéterminés qui 
élargissent leur champs d’action au fur et à mesure du calendrier. Les jours de San Juan et San Pedro  
sont les dernières étapes de recorridos et marquent le passage à la période des peleas.  
Refrains (ou Coros) : 
Par l’intermédiaire de la corneta china, arrolladores et congeros vont au cours d’une 
performance conga construire et échanger des refrains. La corneta china en jette la mélodie qui est 
alors reprise soit par les musiciens du groupe, soit par les arrolladores, soit par les deux en 
simultané, qui la lui renvoient. 
Ces chants peuvent appartenir à une catégorie  traditionnelle et sont alors de deux types : 
-Un répertoire historique dans lequel les refrains ont un contenu narratif qui reprend ce qui fait 
partie d’un discours cristallisé constituant le répertoire symbolique du groupe, 
-Un répertoire patrimonial qui inclut des adaptations de morceaux de son, salsa, danzon voire 
même hip hop et reggaeton  ou encore l’interprétation d’œuvres d’auteurs cubains considérés 
comme prestigieux  Ces chants sont patrimoniaux au sens qu’ils sont immédiatement identifiés par 
les autres groupes congas de la ville comme appartenant au répertoire de Los Hoyos.  
Ces chants peuvent également appartenir à la catégorie improvisation : lorsqu’ils ont été crées 
par les arrolladores. Ils sont alors de deux types :  
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-L’improvisation stratifiée est antécédente au moment « t » de la performance et trouve son 
inspiration tant dans les événements de la localité, 
-La deuxième logique de création des refrains : l’improvisation spontanée est celle d’une
création simultanée au temps de la performance. 
Santeria : 
Il est difficile de compartimenter différentes pratiques au sein de ce que les individus appellent 
globalement « la religìon ». Un terme pouvant alors faire à la fois référence, tant la pratique du palo,
de la santeria, de la divination (ifà), que du spiritisme, qui sont alors des pratiques complémentaires 
qui renvoient à une herméneutique globale et non pas des univers de sens clos. Les habitants de Los 
Hoyos associent le quartier à la santeria (également appelée « religion de la règle » en référence à la 
regla de Ocha). C’est un espace social qui rassemble un grand nombre de religieux mais également 
de commerces liés au culte.  
Normalement pour pratiquer la santeria il faut avoir été initié par un babalao, c'est-à-dire un 
individu faisant partie de la plus haute hiérarchie des prêtres santeros, qui a alors déterminé votre 
orisha, une divinité spécifique qui occupera une fonction assimilable à celle « d’ange gardien ». 
Cette orisha sera alors placée dans votre tête au cours d’une cérémonie spécifique réalisée par un 
prêtre : l’Obba. 
Il y aura ensuite plusieurs cérémonies de confirmations et beaucoup d’autres étapes à accomplir si 
vous souhaitez poursuivre la religion et progresser pour vous-même devenir santero, un prêtre 
confirmé. 
Les relations qu’entretiendront les initiés avec leur ange gardien seront fondées sur une réciprocité 
articulée autour d’un certain nombre de dons qu’effectuera l’individu directement envers son orisha
ou envers d’autres entités ou même des humains après la demande de celle-ci (nourriture, 
organisation de fête, contraintes spécifiques). Des dons contre lesquels l’orisha protègera l’individu, 
lui fera acquérir de la force. Ces dons feront néanmoins l’objet de négociations et l’initié fait alors 
fréquemment référence aux difficultés du système socialiste et au contexte de pénurie pour obtenir 
de son orisha qu’il diminue la valeur du don à accomplir. Ou encore a posteriori pour justifier des 
variations qu’il a appliquées par rapport à la pratique. Cette réciprocité passe également par des 
dons-contre dons qu’entretiennent les parrains ou marraines et leurs filleuls. 
La santeria s’organise ainsi à la fois autour d’une filiation avec des divinités et une filiation entre 
prêtres, parrains et marraines et leurs initiés. 
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Depuis ces dix dernières années, la santeria fait l’objet d’un intérêt croissant du tourisme culturel et 
réciproquement les prêtres doivent faire face à des accusations de mercantilisme. Pour donner un 
exemple le grand Hotel Santiago Melia de la ville de Santiago de Cuba, propose dans ses circuits 
touristiques, le séjour Santiago folklorique qui propose la participation à une « cérémonie magico-
religieuse Yoruba ». Par ailleurs la divination ifà à été inscrite en 2005 sur la liste du patrimoine 
immatériel de l’humanité de l’UNESCO 
Il y a plus d’une quarantaine d’orisha reconnus à Cuba. Les deux orishas principaux sont Obatalà
(associé à Notre dame des grâces) et Yemayà (associée à la Virgen de la regla) et leurs enfants, entre 
autres, Eleggua (associé à Saint Antoine) , Ogùn (associé à Saint Pierre) , Ochosi, Changò (associé à 
Sant Barbara) , Ochùn (associée à La Virgen de la Caridad del Cobre) , Obba , Oyà (associée à 
Sainte Therèse) et Babalu Ayé ( associé à Saint Lazare). La conga de Los Hoyos se décrit « fille de » 
Changò (associé aux tambours, au fer et à la guerre) et Eleggua qui « ouvre les chemins » c'est-à-
dire permet de dépasser les obstacles.  
Tumba francesa : 
Les français d’Haïti et leurs esclaves immigrèrent massivement dès les prémices de la 
révolution d’Haïti de 1791. Ils s’établirent au plus près, principalement dans la région orientale, à 
Guantánamo et Santiago de Cuba. C’est une migration qui modifia radicalement à la fois l’économie 
et le panorama culturel de la région. En effet, important de nouvelles techniques agro-industrielles, 
ils introduisirent le café dans les montagnes entourant Santiago, développèrent du coton et des 
productions d’indigo, apportant une nouvelle vitalité à ce qui était jusque là une monoculture 
sucrière à l’île, mais également, changèrent la configuration urbaine en se sectorisant par quartier (ils 
fondèrent le quartier de Tivoli à Santiago) repoussant ainsi les frontières de la ville. La migration 
franco-haïtienne coïncide également avec un enrichissement marquant des commerçants et 
transforme Santiago en un pôle particulièrement attractif pour les marchands d’autres provinces. La 
ville multiplie ses marchés et foires et les ouvriers et commerçants se rassemblent en 
compagnonnages sous les égides de saints patrons qui forment à leur tour des comparsas et défilés 
musicaux.  
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Chez les français d’Haïti, les esclaves n’étaient pas regroupés en cabildo mais en Tumba. 
Association dans laquelle allaient se développer des pratiques musicales et dansées. 
Il semblerait que les Tumbas Francesas étaient à leur arrivée à Cuba, des ensembles structurés 
intérieurement en « royauté », calquées sur une hiérarchie princière avec roi, reine et sénéchaux et 
dont la transmission était héréditaire. Ces Tumbas apportèrent avec elles de nombreuses influences 
musicales, comme le menuet (toujours pratiqué à Santiago), la gavotte et le quadrille, danses 
pratiqués à la fois par maîtres et esclaves bien que ces derniers en offrent une version « satirisée » et 
chantée en créole. 
Le complexe instrumental de la Tumba ne contenait et ne contient toujours aujourd’hui aucun 
instruments en communs avec ceux de la conga mais elle importe deux rythmes « la Columbia » et 
« le Mason » qui intégreront le pattern rythmique de la conga. Ce qui explique peut être la raison 
pour laquelle la conga de Los Hoyos est fréquemment associée à la Tumba francesa. Daniel 
Chatelain écrit également que l’arrollar aurait été influencé par son pas trainant : le rastreo. 
Aujourd'hui une seule Tumba francesa demeure dans la ville de Santiago, alors  décrite comme « la 
plus authentique » de Cuba, son foyer se situe non loin de Los Hoyos, légèrement plus vers le centre 
ville selon la définition qu’en donne les habitants, sur Carniceria. En novembre 2003, la Tumba 
francesa de Santiago a été déclarée par L’UNESCO «  chef d’œuvre du patrimoine culturel 
immatériel de l’humanité ».    
Elle constitue aujourd’hui une étape obligée des circuits touristiques. Dans son foyer figure le 
portrait de sa dernière reine, Gaudiosa Yoya Venet Dangerho, décédée en 1997, dont le père esclave, 
aurait combattu  aux cotés d'Antonio Maceo, tandis que sa mère, elle même reine, aurait été experte 
des arts de la Tumba. Au cours de l'année les Tumbas ne « sortent » pas, leurs célébrations et actions 
restent circonscrites à un local, elles reprennent le concept de bal et de danse de salon. C’est 
uniquement lors du carnaval qu’elles défilent dans la ville, alors organisées en comparsa. 
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ANNEXE 2 : LISTE DES INFORMATEURS 
PRINCIPAUX 
2.1 : CONGEROS
2.3 : PRINCIPAUX INFORMATEURS DANS LE QUARTIER
2.2 : MARRAINES 
J’ai classifié mes informateurs principaux en 3 catégories : 
-La conga de Los Hoyos
-Les marraines
-Les informateurs principaux du quartier. 
Les individus ici décrits ne constituent pas l’ensemble des informateurs m’ayant fourni des données 
significatives pour cette recherche. Ce sont ceux avec lesquels mes relations étaient les plus 
soudées et les contacts les plus suivis.  
Mon étude s’est nourrie de nombreux entretiens mais également de discussions informelles  dont 
les informateurs n’apparaissent pas dans cette liste. Par ailleurs les congeros et marraines ont été 
interrogés sur le quartier, tout comme les habitants du quartier ont été interrogés sur la conga et sur 
leurs expériences des performances. 
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2.1 : CONGEROS 
Localisation des domiciles des congeros de Los Hoyos 
Les directeurs: 
Felix Bandera  était lors de ma présence sur le terrain, le directeur de la conga de los Hoyos. 
Il est né rue Prolongacion Moncada dans la maison dans laquelle il vivait jusqu’en 2009, date à 
laquelle le gouvernement lui a octroyé un logement dans la banlieue du micro 9. La famille de sa 
mère était installée dans la zone depuis 150 ans, son père originaire de Guantànamo était venu 
travailler comme ouvrier dans l’usine de rhum de Los Olmos, c’est là qu’il rencontre la mère de 
Felix Bandera, l’épouse et s’installe chez elle pour fonder un foyer. 
Issu d’une famille très pauvre, et né avant la révolution, il n’a pas eu accès à une éducation et dût 
travailler dès son plus jeune âge, comme mécanicien, livreur puis électricien, emploi qu’il occupe 
toujours, étant aujourd’hui l’électricien attitré de la maison de la culture municipale. Dès son 
adolescence il joue avec la conga de los Hoyos et me répétera souvent, « la conga c’est ma vie ». 
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C’est Chan, avec lequel il semblerait qu’il ait noué une relation d’une grande profondeur, qui le 
nomma officiellement chef de percussion. Felix Bandera, qui n’est pas très bavard, peut alors parler 
de celui qu’il appelle son « père spirituel » pendant une heure, cherchant ses mots pour leur assurer 
de la justesse. Il a conservé une relation suivie avec la fille de ce dernier, qu’il considère de sa 
famille, et organise chaque année l’activité qui commémore l’anniversaire de la mort de Chan. 
Après le décès de Chan il devint à son tour directeur. 
Bien que nous ayons fréquemment eu des échanges relatifs à la conga et au quartier, notre relation 
fut assez compliquée et marquée par une gène mutuelle ; il me répétait fréquemment son plaisir 
devant mon intérêt pour ce groupe qu’il représente et qu’il estime plus que tout, et pourtant 
écourtait nos conversations et semblait m’éviter autant que cela lui était possible sans être 
explicitement impoli. Il encouragea pourtant mon amitié avec sa fille Rosa, et sa femme, Lena, 
marraine de la conga, qui se montra toujours avec moi extrêmement accueillante me faisant une 
place de choix dans leur pourtant extrêmement petit logis.  
Felix Bandera est quelqu’un de très silencieux, et de très observateur. Il passe, chaque jour, de 
longues heures assis sur le banc de l’avenue Martí qui fait face au foyer culturel, à observer la rue. 
Lorsque je lui demande ce qu’il observe, il met un temps pour répondre puis me dit que, comme la 
musique, la communauté se grave, pour s’en souvenir, et que c’est parce qu’il connaît son 
mouvement, qu’il peut diriger la conga. Souvent, lorsque quelqu’un vient s’asseoir avec lui sur ce 
même banc, après quelques minutes de conversation il s’excuse et va s’installer ailleurs où il 
retrouve sa solitude. 
En tant que directeur il fera attention à écouter chacun ; on lui reproche souvent ses nombreuses 
absences, mais lorsqu’il est présent il l’est absolument, et, prompt à remarquer la fissure du rythme 
ou le frappé manquant d’enthousiasme, il s’emparera alors lui-même de l’instrument et tandis qu’il 
joue, ce grand homme maigre et sec, qui est si droit, presque rigide dans son maintien au quotidien, 
bondit, se fluidifie, s’anime par un frappé qui marqua par sa justesse même la néophyte que je suis.  
Je n’eu pas beaucoup d’occasion de communiquer avec Felix Bandera après la scission du groupe, 
notre relation n’ayant jamais été facile je ne me risquai pas à aller lui rendre visite pour évoquer 
cette situation que je ne peux qu’imaginer avoir été pour lui extrêmement difficile. Il saisit 
néanmoins l’entretien que nous eûmes ensemble aux prémisses du conflit pour faire entendre sa 
voix alors claire et forte, et revendiquer sa place au sein d’un groupe auquel il à dédié plus de la 
moitié de sa vie. 
Luis  est né en 1942, rue Moncada, juste en face du foyer culturel, dans une rue où sont nés et 
vivent toujours 7 musiciens de la conga. Il commence à travailler comme électricien en 1960 avant 
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d’être mobilisé dans l’armée en 1973. Quand il revient en 1975, il abandonne la carrière 
d’électricien pour partir travailler comme ouvrier à la raffinerie ; un travail pénible mais qui lui 
permet de mieux gagner sa vie. Néanmoins en 1986 il souffre d‘une tumeur de la gorge à cause des 
substances chimiques avec lesquelles il avait un contact journalier. Il en réchappe mais conserve un 
ton rauque et une voix étouffée qui ne l’empêche pas aujourd’hui de chanter avec engouement les 
refrains de la conga. Dès 1989 il est mis à la retraite anticipée. Il commence à coordonner dans le 
quartier la loterie clandestine vénézuélienne et devient un membre actif de la santeria, attribuant à 
son orisha une part de responsabilité dans sa guérison à laquelle les médecins avaient accordé peu 
d’espoir.  
 Il dispose de beaucoup de temps libre et commence à s’intéresser plus particulièrement à la conga
à laquelle participent de nombreux de ses amis et camarades d’école avec lesquels il a grandit dans 
le quartier. Son oncle congero lui avait appris, alors qu’il était encore enfant, à jouer des 
percussions sur sa galleta. En 1994 Felix Bandera, qui est le frère du mari de sa sœur,  alors chef de 
percussion du groupe, le nomme responsable pour les carnavals de « la commission de l’ordre et 
chef des marraines » une fonction crée pour l’occasion. Il épouse alors Eri qui devient, l’année 
suivante marraine de la conga. A la mort de Chan en 1998 Felix Bandera, qui passe à la direction, 
le nomme second directeur, poste qu’il occupe toujours aujourd’hui. Il lui arrive parfois de se saisir 
d’un bocù pour jouer avec le groupe lors des recorridos, et même, une fois lors d‘une pelea.  
Il regrette de ne pas avoir eu de fils à qui transmettre la pratique musicale mais est ravi que ses trois 
filles soient des arrolladoras hors pair qui « mangent de la conga ».  
Il voue également un intérêt historique à la conga de Los Hoyos de laquelle il connaît fort bien, et 
aime à raconter, l’histoire, de façon toujours lente et solennelle et veillant à ce que je prenne bien 
ses dires en note, malgré la présence d’un magnétophone. Il s’est documenté sur les groupes 
folkloriques de la ville par de longues heures passées à la bibliothèque municipale, et était alors 
ravi de trouver en moi une auditrice avide de connaissance. 
Làzaro  
Lazaro est le fils de Felix Bandera. Sa mère est marraine et ses deux frères faisaient partie du 
groupe avant de partir pour Guantànamo et la Havane.  
Il est né en 1981 à Los Pinos où vivait sa mère. Peu après sa naissance, sa mère épouse son père, 
Felix Bandera. Elle déménage dans la famille de ce dernier, rue Prolongacion Moncada à une 
centaine de mètres du foyer culturel de la conga, tandis que Lazaro reste encore quelques années à 
Los Pinos avec sa grand-mère. C’est cette dernière qui insiste pour lui faire « étudier » la musique 
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et qui l’inscrit dans l’équivalent d’un conservatoire de quartier dans lequel il passe 3 ans et apprend 
le solfège. Depuis l’enfance, Lazaro pratique la conga. Lui me dit n’avoir jamais fait parti de la 
conga infantile, ayant intégré dès l’âge de 13 ans le groupe des adultes qui avaient reconnus des 
dons très prononcés chez le jeune garçon. Josiel et Kiki me dirent quant à eux avoir participés au 
groupe enfantin avec lui. En tout cas, dès 1997 il part avec le groupe pour le carnaval de la Havane 
et est désigné par Chan quinto de la conga.  
Dès l’adolescence Lazaro participe à de nombreux groupes musicaux : un groupe de rumba, un 
groupe de musique folklorique, de la salsa et du charengon. Il participe toujours aujourd’hui en 
parallèle à trois groupes en plus de la conga et sa mobilité au sein de la ville est par là-même très 
spécifique, contrairement aux autres congeros qui sortent peu de a localité, lui est toujours à courir 
d’un endroit à l’autre afin de participer aux répétitions de ces ensembles qui lui occupent beaucoup 
de son temps. En parallèle il travaille comme éducateur dans une école de la zone de Los Hoyos, il 
me dit qu’il était auparavant professeur de percussion dans une école de musique.  
Il sait jouer de tout les instruments de la conga mais c’est surtout vers le quinto que se portent ses 
faveurs et c’est relativement à cet instrument qu’on félicite le plus ses talents de musicien (bien 
qu’il soit également reconnu en tant que vigoureux redoblante). Etant un membre jeune de la conga
mais intégré depuis déjà longtemps au groupe il occupait dans l’organisation de la conga la 
fonction de diplomate et d’intermédiaire entre les plus jeunes arrivants, qu’il connaît bien, avec 
lesquels il est allé à l’école et dont certain participent avec lui à d’autres groupes musicaux en 
dehors de los Hoyos, et les membres plus anciens du groupe avec lesquels il joue depuis plus de 10 
ans. C’est un jeune homme très sérieux, très responsable et poussé par une soif de réussite assez 
remarquable. Il est systématiquement présent lors des activités de la conga et mise sur la musique, 
pas uniquement la conga mais aussi les autres groupes auxquels il participe, pour lui offrir un jour, 
qu’il souhaite le plus prochainement possible, la possibilité d‘un départ pour l’étranger. Raison 
pour laquelle il hésite toujours à épouser sa petite amie de longue date. 
Malgré son jeune âge il a déjà beaucoup voyagé, il est allé en Guadeloupe, à la Havane, au Maroc, 
et en France métropolitaine. Dans chacun de ces voyages il a cherché à apprendre des méthodes 
locales de gestion des groupes et d’en tirer des leçons. En parallèle il s’est intéressé à l’histoire de 
la conga, a recueilli les mémoires de ses membres les plus anciens, mais participe également 
souvent aux répétitions de la conga infantile, remplaçant parfois le professeur, pour donner lui-
même des leçons.  
En 2008 il avait décider de sa propre initiative de renouveler le répertoire de la conga en créant de 
nouveaux morceaux, principalement avec ses amis, les jeunes membres intégrés dans le groupe 
l’année précédente ; des morceaux qui s’inspiraient alors de hits de reggaeton, des Van Van mais 
468 
également de chants de rumba et de succès de salsa. Lorsqu’il fut propulsé dans la position de 
leader après les évènements du carnaval 2009, il se montra tout d’abord hésitant dans l’attitude à 
adopter, craignant que cela n’envenime ses relations avec son père, déjà difficiles, puis finalement 
s’impliqua activement dans des transformations à appliquer au groupe auquel il consacre depuis 





Orlando, parfois appelé « le maître » par ses « socios » (« potes »), est joueur de campana dans la 
conga de Los Hoyos. Né en 1970 dans une famille où sa mère dansait dans un ballet folklorique, et 
tant son père aujourd’hui décédé, Ruki, également chanteur de boleros, que son oncle, Javier, 
étaient congeros de los Hoyos. Il apprit ainsi dès l’enfance à jouer des percussions. C’est un vieil 
ami de Raùlito avec lequel il avait monté une petite conga étant enfant. Les deux jeunes gens 
intègrent ensemble Los Hoyos. La relation qu’entretiennent les deux hommes est celle d’une 
profonde amitié et ils ont en commun cet intérêt sincère et spontané pour les performances des 
enfants du quartier, Orlando ne manquant pas une occasion de leur apprendre des refrains 
traditionnels du groupe, de leur prêter sa campana pour qu’ils s’exercent aux rythme de la conga. Il 
n’est pas rare de le voir arriver au foyer suivi par un attroupement bruyant d’enfants avec lesquels il 
plaisante avant de les disperser en leur intimement l’ordre de continuer à chanter. Il est par ailleurs 
professeur d’histoire-géographie dans l’école primaire Moncada qui se trouve à quelques mètres du 
foyer. Raùlito me dit qu’il était auparavant beaucoup plus présent dans le groupe, mais l’année de 
ma présence sur le terrain il était fréquemment absent, néanmoins présent pour toutes les peleas et 
l’invasìon, au cours de laquelle il se montra particulièrement dynamique dans le chant des refrains, 
invitant largement par geste l’audience à se joindre à la danse, augmentant sensiblement 
l’amplitude et la force de son frappé lorsqu’il la sentait se distancier. Orlando, lorsqu’il est présent 
apporte un grand dynamisme à la performance musicale étant particulièrement mobile au sein du 
groupe et actif dans la constitution des pairs et des trios. On me dit par ailleurs, mais 
malheureusement je n’ai jamais vérifiée cette information, qu’il était un babalao très reconnu. 
Fulano:  
Fulano est né en 1954 dans los Hoyos, à l’angle de Guabito et Callejon de Soto, dans la même 
maison qu’il occupe toujours actuellement. C’est un monsieur assez corpulent, très timide, et qui 
fut très étonné que je m’intéresse à lui dans le cadre de cette enquête. Après quelques réticences et 
des objections répétées qu’il ne « savait » pas et n’aurait surement rien d’intéressant à dire, il prit 
finalement un certain plaisir à se raconter, venant même parfois, le soir à mon domicile, pour me 
faire part de souvenir qu’il avait « oublié » de me confier et qu’il pensait pouvoir m’intéresser, et 
m’apporter des coupures de journaux, précautionneusement gardées, qui relataient les événements 
internationaux auxquels il a participé.  
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Il porte son bocù très haut, presque sous le menton, maintenu en oblique par son large ventre. Assez 
courbé, il n’est pas très réceptif aux jeux de regards qui guident les déplacements des joueurs et est 
l’un des congeros les plus statiques. Même si c’est presque systématiquement le bocù qui lui est 
attribué, lui ce qu’il aime c’est le redoblante, il regrette qu’on ne lui laisse pas plus souvent 
l’opportunité de le jouer.  
Son père jouait du saxophone dans plusieurs orchestres de la ville et son grand père, qui travaillait à 
l’industrie textile de Santiago, était chef de percussion dans le paseo de la kimonoa, très ami de 
Chan, il avait demandé au père de Fulano de choisir ce dernier comme parrain de son fils. Lorsque 
Fulano à 17 ans il va jouer du tambour galleta dans le paseo de la kimonoa avec son grand père et 
Chan, qui le remarque alors, lui propose de participer à la conga. Peu après qu’il ait commencé à 
faire parti du groupe il rencontre Rosa, sa future femme qui est la fille de Julio,  congero, et Gladys, 
marraine de Los Hoyos. Peu après cela il intégrera officiellement la conga. 
Il est plombier et s’occupe gratuitement, sur son temps libre, des nombreuses réparations des 
sanitaires du foyer mais également éventuellement chez d’autres congeros. Pendant son temps libre 
il a essayé d’apprendre à « lire la musique » mais à finalement abandonné. Il se montra assez 
inquiet lors de la scission du groupe, convaincu qu’il n’arriverait pas à suivre les innovations 
apportées par Lazaro au sein de la pratique musicale de la conga. Il regrette par ailleurs qu’aucune 
de ses filles Marisleidis, Rosana et Marita n’aiment danser et se contentent de sortir « sagement » 
avec leurs maris lors du carnaval. 
Jesus
Jesus est réputé dans le quartier pour ses colères phénoménales, une certaine propension à la 
violence, un goût prononcé pour les femmes et l’alcool, en gros « un vrai caractère de congero ».  
Il n’hésitera pas à faire exploser les conflits latents entre les musiciens lorsque ceux-ci attendent 
l’ouverture du foyer sur les bancs de Martí. Il ne me laissa jamais rentrer chez lui et tint à réaliser 
tout nos entretiens dans la rue, parlant alors à voix basse et prenant des mines de conspirateur sans 
lien direct avec le contenu qui m’était confié. Ce faisant il provoqua des demandes d‘entretiens de 
Santiago et Ruki qui se montrèrent explicitement inquiet de ce que Jesus aurait pu dire à leur sujet 
(rien de particulier). 
Jesus est né en 1965 rue San Antonio, entre Moncada et Carniceria à quelques pas seulement du 
foyer de la conga, domicile dans lequel il vit toujours. Son grand-père avait été chef de percussion 
de la conga de Los Hoyos et c’est lui qui lui apprend à jouer du bocù lorsqu’il était enfant, mais à 
cette époque les ambitions de Jesus s’orientent plutôt vers la danse. 
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A dix ans il participe au groupe de jeunes pionniers d’Emilio Minares qui monte des spectacles 
folkloriques, et continue en tant que danseur dans divers groupes, CTC, le ballet folklorique de la 
ville, et le Cutumba. Malheureusement il commence à beaucoup grossir, ce qui influence de façon 
néfaste sa pratique et il doit donc progressivement l’abandonner. Il vend des herbes et figurines de 
saints sur le « marché aux sorcières », par ce biais il sympathise avec Marisa, marraine de la conga 
et responsable des comparsas infantiles qui vient souvent se fournir à son étal, le père de cette 
dernière ayant été un grand ami du grand-père de Jesus. En 1998, elle lui propose de l’aider à 
monter une chorégraphie pour les jeunes filles de la comparsa de los Hoyos qui partent avec elle 
pour participer à un festival en France. Il s’exécute. Il rencontre Chan, alors directeur qui vient 
assister aux répétitions. Alors que Jesus s’était emparé d‘un bocù pour accompagner les petites 
filles, Chan le remarque et lui propose de participer comme volontaire à la conga de Los Hoyos. Il 
fut officiellement intégré au groupe par Felix Bandera lorsque celui-ci devient directeur de la 
conga. Il a très tôt appris à jouer du bocù à son fils, Pino et l’a inscrit depuis son plus jeune âge 
dans la conga infantile, ce dernier à été récemment intégré officiellement dans la conga. 
Raùlito  
Raùlito est né en 1970 rue San Antonio entre Corona et San Fermin à l’Est de la zone de l’enquête 
dans la maison où il vit toujours. Ses parents, originaires del Cobre s’y étaient vus offrir une 
maison peu après la révolution. C’est un personnage qui est adoré par le quartier au sein duquel il 
occupe la fonction de gracioso et l’emploi de postier. Il connaît tout le monde et est connu de tous, 
qui lui ouvrent avec plaisir la porte de leurs foyers.  
Il est le neveu de Juan et de Felix Bandera. Enfant il avait monté une petite conga avec des enfants 
du quartier, et ils parcouraient après l’école le quartier en frappant sur des boites de conserve, des 
bidons de plastique et des poêles à frire. Il avait déjà été repéré par des congeros (alors qu’il 
participait à un groupe folklorique d’enfants) qui avaient su apprécier sa maitrise du bocù et la 
rapidité de son frappé, mais c’est à l’âge de 14 ans, tandis qu’il passait sur l’avenue Martí avec 
cette petite conga, qu’il est repéré par Chan, alors directeur, qui lui demande, à lui, son frère aîné, 
et Orlando, son meilleur ami, de venir jouer comme volontaires dans Los Hoyos. Les adolescents 
participent activement au carnaval de 1984. Et en 1985, lorsque la conga de Los Hoyos est invitée à 
participer à un festival en Guyane française, Chan leur demande à lui et Orlando, encore mineurs, 
mais parce qu’ils firent preuve de tellement d’enthousiasme au sein du groupe et d’implication dans 
ses activités, de se joindre à la conga pour participer à ce voyage. Après cela ils furent intégrés 
officiellement comme congeros de Los Hoyos. Raùlito et son frère se partageant le pilon et la 
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corneta china. Cela fait aujourd’hui 24 ans qu’il fait parti du groupe. Il a apprit seul la corneta 
china, qu’il joue seulement depuis 5 ans dans la conga, ayant progressivement remplacé Guarani. 
Auparavant son instrument était le pilon, un instrument auquel va toujours sa préférence mais qu’il 
a dû abandonner à cause de lésion dorsale qui en rend la pratique douloureuse ; il lui arrivera 
néanmoins de s’en saisir, malgré la douleur, pour, sur quelques mètres, marquer vigoureusement le 
pas de la danse. Lors des sorties, par des gestes, des sourires et des mouvements de tête, il 
encourage toujours activement les participants à se laisser aller à l’arrollar. Son frère est décédé il 
y a 5 ans et pour lui la conga lui est intimement liée ; chaque fois qu’il évoquera sa pratique, il 
évoquera le souvenir de son frère et de leur relation qui s’est renforcée à travers cet amour commun 
qu’ils partageaient depuis leur plus tendre enfance et qui est intrinsèquement lié à un amour pour le 
quartier.  
Sa fille fait partie des comparsas infantiles, son fils ainé est dans la conga infantile et son fils cadet 
danse ans un groupe folklorique. Il encourage toujours les enfants et adolescents du voisinage dans 
l’invention des refrains. Lors des pauses des performances il va souvent, l’air de rien, rectifier une 
posture ou féliciter un enfant présentant des dons particuliers ; dans ce cas il n’hésitera pas à aller 
conseiller à ses parents de l’inscrire dans la conga infantile. 
Raùlito est quelqu’un de très dynamique, doté d’une imagination vive et d’une curiosité insatiable, 
il est toujours actif et il semble qu’il faudrait plusieurs vies pour accomplir toutes les activités qui 
occupent sa journée. Au sein du groupe, Raùlito est un diplomate, c'est-à-dire, lors des conflits qui 
explosent fréquemment, un individu pacificateur qui circulera entre les différentes factions pour 
écouter le point de vue de chacun toute en tentant de relativiser les récriminations et calmer les 
animosités. C’est un orateur hors pair, il sait ménager le silence qui accorde à ses paroles plus 
d‘importance. Il est toujours très respectueux de chacun et les plus jeunes membres du groupe me 
confieront souvent apprécier d‘autant plus Raùlito que ce dernier leur donne vraiment l’impression 
d’être écoutés et de prendre en compte la spécificité de leur point de vue. Il s’intéressa de prêt à 
l’émergence de la conga de Los Muñequitos, c’est ainsi le seul congero de Los Hoyos que les 
jeunes gens invitèrent à la fête qu’ils donnèrent pour célébrer leur victoire au carnaval de 2010, il 
les félicita alors chaleureusement. Lors de la scission il soutiendra rapidement l’initiative de Lazaro 
car cela fait déjà longtemps qu’il déplore l’éloignement de la conga de Los Hoyos envers sa 
« communauté » et l’appât du gain dont il accuse les directeurs. Par ailleurs il n’hésitera pas à 
prendre l’initiative d’ouvrir le foyer culturel pour célébrer un anniversaire ou une naissance. 
Jose Angel  
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Jose Angel est né en 1995. Sa famille est installée à Los Olmos depuis 4 générations. Après la 
mort de sa grand-mère, sa mère hérite de l’usufruit de la petite maison dans laquelle il est né. Juste 
de l’autre coté de la rue du domicile de son père qui est retourné y vivre après leur séparation. Son 
parrain, Luis est le deuxième directeur de la conga et c’est lui qui lui a appris à jouer du bocù alors 
qu’il n’était qu’un enfant. La célèbre Gladys Lineares, « Mafifa » était sa marraine, ce qui lui 
permet de revendiquer une affiliation particulière avec cet ensemble conga.
Ses parents lui font intégrer la conga infantile dès l’âge de 6 ans et participer à de nombreux 
groupes folkloriques pour enfants, dans lesquels il joue du cajon et de la rumba. Son père, babalao, 
le fait également participer à certaines cérémonies et lui apprend à jouer des batas.  
Son ambition avait toujours été de faire partie de la conga de Los Hoyos (appuyé par sa mère, une 
grande arrolladora, qui voit dans la carrière de musicien une possibilité pour son fils, dont les 
capacités sont sans cesses louangées, de partir à l’étranger et « réussir à s’en sortir »). Elle lui 
conseille alors de ne pas perdre de temps à chercher un travail après le lycée mais de se consacrer 
uniquement à la musique et à apprendre l’anglais. Il jouait ainsi fréquemment avec le groupe, lors 
des recorridos, des peleas, de l’invasion, et était perçu comme très prometteur, surtout au quinto, 
un instrument auquel il se distingue par sa capacité d’improvisation et sa rapidité de frappe, son 
« caballito », étant systématiquement accompagné par les congeros d‘un hochement de tête 
appréciateur.  
Néanmoins, il avait pris pour habitude de jouer les week-ends et à la sortie du lycée, de la conga
avec trois de ses voisins : deux frères Leo et Pedro qu’il connaît depuis l’enfance et dont l’amitié 
s’est soudée au lycée technique de la zone, et Andre dont il me dit « il est comme un frère et 
considéré par ma mère comme un fils ». Leo, Andre et Jose Angel faisaient tous partis de la conga 
infantile de Los Hoyos et peu à peu montent ensemble une nouvelle conga à El Cristo. Jose Angel 
s’implique de plus en plus dans ce nouvel ensemble, entraînant alors ses deux frères cadets qui, 
semble t-il, n’avaient jusque là montré aucun don particulier pour la musique, jusqu’à la scission du 
groupe et leur participation indépendante au carnaval de 2009. Sa famille voit tout d’abord d’un 
très mauvais œil ce changement de groupe car elle estime qu’en quittant Los Hoyos, Jose Angel 
diminue ses chances de percer en tant que musicien, lui-même est pris en étau entre ses amitiés 
pour les jeunes Muñequitos et la fidélité envers sa famille. La victoire du carnaval de 2010 semble 
avoir un peu calmé les tensions, et lors de mon départ sa famille acceptait mieux le choix de son 
fils, qui lui est le seul des Muñequitos à avoir tenté de conserver des relations harmonieuses avec 
les congeros de Los Hoyos. 
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2.2 : MARRAINES 
Localisation des domiciles des marraines de Los Hoyos 
Gladys est née en 1950, rue Campito, au Nord de la zone de l’enquête. En 1985 elle épouse 
Julio, congero de la conga de Los Hoyos et va s’installer chez lui, rue Moncada à deux blocs du 
foyer culturel, où elle vit toujours.  
Depuis son enfance elle arrolle, emmenée dans les cortèges par sa mère « folle de conga » et elle a, 
depuis ses 15 ans, fait partie des comparsas carnavalesques ; d’abord comme danseuse de chacleta, 
sortes de claquettes de bois, puis sur les carrozas, jusqu’à son mariage avec Julio, qui l’en 
empêche, estimant que ce genre de spectacle est indigne d’une femme mariée. En 1987 elle devient 
marraine de Los Hoyos, une tâche qu’elle prend particulièrement à cœur. Elle est présente dans 
toutes les sorties, dans lesquelles elle traîne Ofelia, qui, elle, aimerait bien être un peu moins 
investie. Elle me dit souvent qu’elle, Ofelia et Eri sont le « cœur » des marraines de la conga. Elle 
est, de plus une couturière hors paire, et va non seulement se charger des ornements des costumes 
de toutes les marraines, y insérant des éléments caractéristiques de chacune : sur le sien des 
dentelles bleues récupérées sur un vieil éventail qui représente Yemaya , son « saint » dit elle, « la 
reine de la mer », des broderies de bouton d’or pour Eri qui est fille d’Oshun, des petits triangles 
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marrons pour Eri qu’elle trouve « un peu chinoise » et des paillettes jaunes, blanches et rouges pour 
Ofelia, très noire, parce qu’elle dit que cela met en valeur sa peau. Elle va également reprendre 
certains costumes des défilés enfantins lorsqu’elle estime que les mères n’ont pas fait preuve de 
beaucoup de dextérité, et n’hésite pas alors à le leur faire remarquer. Ce travail de couturière 
constitue également au quotidien un complément économique à son emploi officiel : elle travaille à 
temps partiel comme vendeuse au shopping de l’avenue Martí.  
Ofélia a grandi au Municipio de Palma avec sa mère qui ne la laissait pas sortir et surement pas 
participer au carnaval de Santiago de Cuba. 
A 22 ans elle part travailler à Santiago dans l’usine de rhum où elle monte les boites d’emballage et 
s’installe alors dans la famille de son père qui réside sur Julian de Casai entre Virginia et 
Periandre, à côté de la maison de Chan, qui est alors directeur de la conga. Il semblerait que Chan 
se soit pris d’affection pour cette jeune femme timide qui « ne connaissait rien à la conga, ne 
savait pas danser ni même bouger »selon son propre aveu. C’est Chan qui lui présente Juan, son 
futur mari duquel elle est aujourd’hui séparée mais avec qui elle reste en très bon terme. Ils 
s’installent alors tout deux dans la famille du père d’Ofelia. Après leur mariage ce dernier 
l’encouragera à faire parti des marraines, ce qu’elle fait au début avec réticence puis finalement 
beaucoup de plaisir et rencontre ainsi Gladys, la tante de Juan avec laquelle elle noue une solide 
amitié dans laquelle les ragots tiennent une place prioritaire. Elles sont toutes deux réputées pour 
être de sacrées commères. Elle a perdu son travail en 1995, et n’a pas retrouvé d’emploi ; elle 
s’occupe de la maison et des enfants de deux de ses filles, la troisième est partie vivre à 
Guantànamo. Son fils, Rudy est lui-même devenu congero. 
Aujourd’hui elle souffre d’une inflammation chronique de la rotule, et lorsqu’elle se jette dans le 
cortège elle aime à crier à la foule « peut être que demain je serais handicapée mais je ne peux pas 
résister à la conga ».  C’est celle des marraines qui abandonna le plus vite, l’estimant cause perdue, 
la mission de m’apprendre à arrollar. 
Eri est née en 1953. Sa famille était installée depuis plus d’un demi-siècle dans le quartier. Elle ne 
travaille pas. Elle se décrit comme « la chef des marraine », un titre qui lui est reconnu par Ofélia 
et Gladys.  
Elle sort avec la conga de Los Hoyos depuis ses 19 ans et dit qu’elle arrollera toute sa vie dut-elle 
le faire avec une cane. Elle a épousé Juan, aujourd’hui deuxième directeur de la conga mais à 
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l’époque en charge de « l’organisation des carnavals et des marraines » et, alors qu’elle sortait 
comme danseuse et sur les carrozas, au carnaval suivant elle est présentée comme marraine de la 
conga. Elle connaît Juan depuis l’enfance car tout eux sont de la localité, les domiciles de leurs 
parents étaient espacés d’à peine une dizaine de mètres. Elle est très active dans la santeria, 
marraine de 17 individus, elle prend à cœur sa tâche et aime beaucoup parler de la « religion ». 
Elle-même fille d’Oshun, à laquelle elle n’oublie jamais de faire des offrandes. 
Elle attribue à son orisha le fait d’être très coquette et féminine, celle que les congeros appellent 
« notre Eri » entretien effectivement des relations de séductions avec tout les membres de la conga, 
même les plus jeunes d’entre eux, ce que tous apprécient particulièrement. Elle les caresse, prend 
soin d‘eux, les appelle « mon amour » « ma vie » ce qu’ils lui rendent bien. Eri s’estime plus 
particulièrement en charge de prendre soin des jeunes filles de la comparsa, et elle me parle 
fréquemment d’un voyage de la conga de los hoyos invitée pour le carnaval de la Havane pendant 
lequel chaque marraine avait en charge 6 jeunes filles. Ces dernières semblant lui avoir donnée 
beaucoup de fil à retordre. Elle regrette néanmoins de n’être jamais partie avec la conga de Los 
Hoyos dans leurs activités internationales. 
C’est Eri qui s’occupa plus particulièrement de me « protéger » lors de l’invasion, réussissant 
miraculeusement à me retrouver systématiquement dans la foule, dès que je tentai de m’échapper 
du cordon, pour aller observer ce qui se passait à l’autre extrémité du cortège. Deux de ses filles 
font par ailleurs partie des danseuses de comparsa lors du carnaval.  
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2.3 : PRINCIPAUX INFORMATEURS DANS LE QUARTIER 
Mes informateurs principaux dans le quartier s’organisaient autour : 
-d’un « foyer », celui de Sonia, dans la partie Nord de Los Hoyos  
-du cercle d’Alba, c'est-à-dire les 4 individus de son foyer et les 3 individus de son cercle 
collaboratif ainsi que leurs foyers respectifs 
-Deux autres individus furent des informateurs particulièrement précieux : Franki et Oleidis  
Localisation des principaux informateurs dans Los Hoyos 
Le foyer de Sonia 
Sonia est née en 1946 dans le district voisin de Soribe, dans une zone associée par certains 
informateurs de la zone Nord à Los Hoyos mais qu’elle distingue néanmoins comme étant « une 
autre communauté ». Elle arrive en 1960 rue Finlai à Los Olmos car on a attribué une maison à ses 
parents.  Elle y emménage avec sa grand-mère et ses deux frères, tandis que ses deux sœurs ainées 
partent s’installer à la campagne « al monte ». Elle vit toujours rue Finlai. Son frère aîné a épousé 
une jeune femme en 1970 et est parti vivre chez elle à quelque blocs de là sur Jayajo, son frère 
cadet meurt dans les années 1980 d’un accident de moto. Ses parents sont décédés peu de temps 
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après. De 1970 à 1995, elle  travaille dans une pharmacie qui ne se trouve qu’à 5 blocs de son 
domicile. Après, elle cessera toute activité salariée après plusieurs évanouissements et une santé 
fragile. 
Elle rencontre son époux dans le quartier, ce dernier, originaire de la Havane était venu, dès la 
victoire de la révolution, à Santiago pour y exercer la profession de médecin. En 1966 elle a un fils, 
Pedro-Luis, et peu de temps après son mari décède également, elle ne s’est jamais remariée. Pedro-
Luis a eu Leo en 1981 à l’âge de 15 ans avec Lisa une jeune fille du voisinage qui, s’étant vue 
rejetée par ses parents après qu’elle leur ait appris sa grossesse, part s’installer chez Sonia avec son 
fils. Elle y vit toujours (cela bien que Juan Pedro et elle soient séparés), s’étant construit un 
appartement indépendant sur le toit.  
En 1983 il aura un autre enfant, Pedro, avec une jeune femme vivant à la frontière de Soribe qui, 
elle, partira s’installer chez une de ses tantes à El Cristo, avec son fils qui y vivra jusqu’à ses 10 ans 
avant de revenir lui aussi vivre chez sa grand-mère. En 2005 la sœur aînée de Sonia lui envoie sa 
petite fille Tata pour que celle-ci vienne habiter chez elle le temps de réaliser ses études de 
médecine.
En 2007 Pedro aura un fils avec une jeune fille qui habite rue San Antonio, au Sud de Los Hoyos, 
celle-ci restera vivre chez ses parents mais leur fils Juledis, passera souvent plusieurs semaines de 
suite chez Sonia. 
En 2008, la petite amie de Leo, Diana, emménage chez elle. 
Aujourd’hui Pedro-Luis, Leo, Pedro, Lisa, Tata, Diana et parfois Julesdis vivent au foyer de Sonia.  
Sonia se décrit comme une personne très casanière, et fuit les « chanchullos » (rumeurs). Elle est en 
mauvaise santé, souffre d‘un lupus et d’arthrose, ce qui lui rend pénible toute tâche ménagère. Elle 
reçoit beaucoup de visites et est très appréciée par ses voisins qui lui apportent fréquemment des 
tamales de maïs (farine de maïs bouillie dans une feuille de bananier), du prù (une boisson épicée 
faite à base de racines macérées) et lui lavent occasionnellement son linge. Deux de ses voisines, 
Beatriz et René, passent toute leur journée dans son salon à regarder la télévision dernier modèle 
que lui a offert Pedro-Luis qui, depuis qu’il donne des cours de salsa aux tours organisés de 
touristes de l’Hotel Casa Grande, a conséquemment amélioré l’économie du foyer. Sonia aspire à la 
tranquillité. Malheureusement pour elle, en 2009 ses deux petits fils élisent sa maison comme 
« foyer » de leur toute nouvelle conga. Bien qu’elle chasse parfois les adolescents qui campent 
alors toute la journée dans son salon ou devant ses fenêtre à jouer des percussion, en leur envoyant 
quelques seaux d’eau, voire en leur donnant de vigoureuse claques sur la tête, elle s’habitue à leur 
présence et, si elle rouspète toujours quand ces jeunes gens l’appellent « grand-mère » en disant 
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qu’elle a bien suffisamment à faire avec sa propre progéniture oisive, elle apprécie assez quand on 
l’appelle « chef ».  
Avec l’ampleur prise par cette nouvelle conga, Sonia deviendra un personnage incontournable du 
quartier se voyant confiées et relayant bon nombre de ces rumeurs qu’elle dit détester, et sans cesse 
consultée relativement aux transformations que les habitants souhaitent appliquer dans la ocaité. On 
lui apporte également une quantité de nourriture (par tous ceux qui ont profité de la nouvelle 
activité du croisement pour lancer des commerces informels). Finalement elle me dira souvent 
préférer cette insupportable conga bruyante plutôt que de savoir Leo encore en train de traîner dans 
la rue, mais fera néanmoins un acte de résistance en refusant d’accompagner le groupe défiler lors 
du carnaval, pour regarder les festivités, au calme, devant son poste de télévision. 
Leo avait effectivement la réputation de « trainer ». Ayant arrêté ses études avant la fin du lycée et 
n’ayant pris aucune activité salariée, il passe ses après midi dans le parc des Muñequitos ou encore 
installé sur la carcasse rouillé d’une ancienne charrette de boulanger ambulant à discuter avec des 
amis, et dès que vient l’été cherche des façons d’aller jusqu’à la plage sans payer le transport. Mais 
il exerçait également la fonction d’intermédiaire de vente entre le voisinage et son frère Pedro qui 
décharge les marchandises du port industriel et a donc fréquemment la possibilité de « dévier ». 
Pedro étant, de l’avis de tous, peu doué pour le commerce, c’est son frère qui organise les 
transactions. En cela il est extrêmement connu dans le quartier. Mais parce qu’il est également très 
respectueux des personnes âgées (sauf de sa grand-mère, dit cette dernière) et qu’il aime à passer 
du temps avec elles, juste à discuter, c’est quelqu’un qui est vu avec beaucoup de bienveillance 
dans le voisinage et dont tout le monde parle avec une tendresse non dissimulée. Tout le monde 
déteste par contre Diana sa petite amie, accusée d’être snob alors qu’elle vient d’une des pires 
zones de los Pinos, qui ne sort pas car elle craint le soleil, et sitôt qu’elle s’est installée chez Sonia a 
abandonné son emploi de caissière au shopping de l’avenue Martí. Beatriz, la voisine, qui s’est 
mise à vendre des refrescos dès l’arrivée des adolescent et Camilla la CDR d’en face qui adore ces 
jeunes gens et ferme les yeux sur la pullulation des commerces informels, sont particulièrement 
promptes à émettre ces critiques, tout autant, dit Pedro, qu’elles le sont à se jeter dans la conga 
alors que Beatriz continue à affirmer qu’elle ne devrait pas arroller « par religion ».  
Contrairement à Diana, avec laquelle elle est pourtant amie, Tata fait l’unanimité et est toujours 
citée en exemple de la « bonne personne » chez la jeunesse. Son petit ami et elle, tous deux en 
troisième année de médecine, donnent par ailleurs des consultations gratuites dans le salon de 
Sonia, qui, plus que de réelles consultations médicales, sont un passe-temps prisé des voisines.  
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Le cercle d’Alba  
Vous avez déjà eu un aperçu du foyer d’Alba dans le premier chapitre de cette recherche.  
Je n’en dirai alors que quelques mots. Tout d’abord sur Ortega. Ortega est partiellement paralysé 
depuis un grave accident de voiture survenu en 1985 ; il ne travaille plus. Auparavant il était 
militaire et vit aujourd’hui de sa pension. Il est ravi que son fils, qu’il a eu d’un premier mariage 
(qu’il vaut mieux éviter d’évoquer à la maison car Alba, malgré presque 40 ans de mariage et la 
relative paralysie de son mari reste extrêmement jalouse) suive le même chemin et se destine à la 
carrière militaire. Ortega est un révolutionnaire, défenseur du communisme chinois et grand 
admirateur de Fidel. Pour cette raison tous les autres membres du foyer se moquent activement de 
lui. Le jour où après avoir avec Juan visité le zoo de la ville je lui avais fait part du spectacle désolé 
de lions émaciés nourris au riz qui hurlaient de façon éraillée leur lassitude, il écrivit une lettre à 
Esposito, le secrétaire général de la ville, pour se plaindre. Cette démarche, trahie aussitôt par Alba 
et Iraida au voisinage, est restée une blague récurrente dans le quartier. Il aime à recevoir ceux qu’il 
estime être les personnages culturellement important de los Hoyos ; son ami Julio, médecin 
fréquemment envoyé en mission au Venezuela et au Brésil,  Raùl directeur de la polyclinique, et 
Miguel, haut placé au bureau des « architectes de la ville ». Ce sont ses principaux palenkas. Bien 
que me vouant une affection indéniable, et prenant un plaisir non dissimulé à nos conversations 
géopolitiques il n’a jamais compris mon intérêt pour la conga. Fortement raciste, et farouchement 
opposé à ce qui est pour lui un ramassis d’éléments antisociaux, il ne cessa de tenter de me 
détourner vers la rumba folklorique, me conseillant de ne pas trop écouter cette folle d’Irene qui, 
elle, selon ses dires, ne sait pas se retenir et devient très inappropriée, ainsi qu’il lui en fait 
fréquemment le reproche, ce qu’elle prend toujours en riant. Les deux s’adorent. Irene l’a même 
ainsi choisi comme parrain de ses enfants. 
Irene a déménagée en 2008  lasse des réparations constante de sa maison, gorgée d’humidité, pour 
un minuscule appartement du 18 planta. Elle y élève seule ses deux filles Irenita et Mariela dont les 
pères (l’un espagnol, l’autre dominicain) sont repartis vivre dans leur pays, sans l’épouser. Elle 
rêve d’une carte d’invitation pour ses filles. En attendant Irene se démène, travaille à la 
polyclinique, réalise des travaux de couture, vend des tongues, des marchandises que lui envoie sa 
famille de la Maya, revend des médicaments, tout en étant une commère insatiable et participant 
largement à colporter les ragots de la localité. Lorsqu’Irene danse c’est quelque chose de 
phénoménal, cette femme, très largement obèse, s’anime alors de façon extrêmement sensuelle et 
extravertie ce qui fait toujours rougir de honte sa fille ainée Irene, contrairement à sa cadette qui 
482 
elle semble suivre les même voies que sa mère, et a intégré les comparsas enfantines de los Hoyos. 
Irene dans toute son exubérance m’est toujours, lorsque je l’évoque à des gens qui la connaissent, 
décrite comme une vraie bonne personne, et pour son déménagement c’est l’ensemble du bloc qui 
se mit à la peine, lui trouvant gratuitement un camion, l’aidant à charger les cartons mais surtout à 
monter lit et mobilier à son 9ème étage.  
Lorsqu’Irene entend la conga, elle part attraper Caridad et le couple qu’elle forme avec cette 
vieille dame, très blanche, minuscule et extrêmement maigre est toujours montré du doigt comme 
du plus haut comique. Caridad qui est très prise par son petit fils (qu’elle garde pour Toni son fils 
qui travaille tard car il répare le soir, à son compte, automobile, radio télévision  et 
électroménager), le confie à Alba pour aller arroller. Caridad fut ma première professeur de salsa, 
c’est également toujours elle qui venait me chercher pour m’avertir d‘une activité planifié par la 
municipalité qui se déroule souvent dans la petite impasse dans laquelle elle vit. 
Elle prit un réel plaisir à me parler du carnaval, de la conga et du quartier dans lequel elle à 
toujours vécu et qui la fait « être noire », duquel elle dit qu’elle ne pourrait jamais partir, 
déboussolée dès qu’elle traverse Trinidad.  Tout en regrettant les anciennes rumbas qui jusqu’aux 
années 1990 se déroulaient sur l’avenue Martí, elle insiste sur les changements positifs qu’elle y a 
vu survenir ; la baisse de la criminalité, l’installation de médecins et l’organisation d’actions 
culturelles par la municipalité. Malgré cela, et bien qu’elle entretienne de très bonne relation avec 
ses voisins de l’impasse, Caridad mène, en dehors du foyer d’Alba une existence assez solitaire, 
elle ne s’assoit pas sur un banc pour converser le soir, ne se rend pas aux fêtes, et reçoit peu chez 
elle, dans son domicile où, il est vrai, le confort est minime et l’espace assez limité. 
Iraida est née au Cobre en 1962 ou elle demeure jusqu'à ses 19 ans. Elle passait toutes ses 
vacances scolaires à los Hoyos où vivaient ses tantes et c’est là qu’elle rencontre Panchi qui vivait 
à quelques blocs ; rue San Antonio. Elle s’installe rapidement avec lui et travaille à l’industrie 
textile de la zone. 10 ans plus tard, la sœur de Panchi qui vivait rue Gomez, part vivre en 
Allemagne et leur laisse sa maison. Bénéficiant de beaucoup d’espace et ne pouvant elle-même pas 
avoir d’enfants, elle prend chez elle son neveu (le fils de sa sœur restée à El Cobre) qu’elle 
considère aujourd’hui comme son fils et dont elle jalouse les attentions de sa mère biologique. Elle 
perd son emploi en 1996 et travaille alors au noir à son propre compte comme couturière mais 
également en revendant des vêtements qui lui sont envoyés par de la famille qu’elle a aux états 
unis. Cela lui apporte des bénéfices assez considérables et sa maison est considérée comme l’une 
des plus belles de la rue.  
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Iraida déteste la conga, tout comme elle n’apprécie pas le quartier qu’elle associe aux tromperies de 
son mari. La communauté est fourbe, hypocrite, les gens n’y hésitent pas à te trahir et il faut se 
méfier de tous. Seules les femmes de son cercle collaboratif et une de ses voisines trouvent grâce à 
ses yeux. Tout comme dans la conga « on se fâche, on se pique, on se tue et on se trompe », et en 
plus, à chaque fois qu’elle se trouve aux abords du cortège quelqu’un lui fait remarquer qu’elle a du 
ventre, qu’elle a grossi.  
Pendant les carnavals elle se limite à sortir boire quelques bières avec son mari et rêve de partir 
rejoindre sa famille à l’étranger, tandis que son mari, Panchi, lui n’est pas tant que ca tenté par 
l’idée du voyage. 
Panchi, né en 1960 rue San Antonio, adore la conga.  
Chaque fois qu’il y participe il sait qu’il va devoir affronter les ires de sa femme mais me dit que 
même ainsi, son sang le guide ; il ne peut s’empêcher de se joindre au cortège et de laisser de côté 
les tâches qu’il avait à faire.  
Ayant grandi dans le quartier il y a beaucoup d’amis et salue d’un « acere ! » (mon pote) expressif, 
tous les matins, chaque voisin qu’il croise pour se rendre sur son lieu de travail à une dizaine de 
blocs de là, au centre postal où il travaille comme informaticien. Panchi est un exemple 
paroxystique de la pluriactivité pratiqué par les habitants de la zone. Il répare les chaussures, fait du 
carrelage et de la mosaïque, revend parfois des composants informatique qu’il « détourne » de son 
lieu de travail et s’est fait envoyer un ordinateur en pièces détachées par sa sœur qui vit en 
Allemagne pour s’offrir bientôt une connexion à internet. Le fait qu’un de ses amis d’enfance soit 
policier dans la zone, lui facilite grandement la tâche.  
Il a deux frères dans le quartier avec lesquels il est très lié, et donna une grande fête à laquelle 
participèrent plus d’une centaine d’habitants du voisinage pour la naissance de sa petite nièce, en 
mai 2009.  
Oleidis  est née en 1987 à los Hoyos où sa mère, originaire de San Pedrito s’installe en 1972 après 
s’être mariée et être venue habiter avec sa mère, ses frères et ses neveux chez son mari dont les 
sœurs étaient parties vivre aux Etats-Unis et qui disposait donc de beaucoup d’espace. Oleidis 
estime que los Hoyos est un quartier « culturellement supérieur », qui « irradie la culture » car les 
gens y « aiment tout particulièrement faire la fête ». 
Dès l’âge de 12 ans elle commence à sortir dans la comparsa de Los Hoyos pour le carnaval. Elle 
dit qu’elle l’a dans le sang, ce que sa mère approuve d’un signe de tête convaincu, cela bien que 
personne de sa famille n’ait jamais dansé professionnellement ou joué d’un instrument, mais parce 
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qu’elle est née et qu’elle a grandi dans ce quartier. Par son implication dans le groupe, Oleidis a peu 
à peu gravi les échelons carnavalesques et dirige aujourd’hui un groupe de jeunes danseuses.  
Franki a 28 ans. Il vit au Nord de la zone de l’enquête sur Periandre, dans la maison où il est né, 
avec sa grand-mère (qui aime beaucoup parler de l’époque où le quartier était « caliente »), sa mère 
son frère, ses deux tantes, et ses trois neveux. Il est investigateur culturel et travaille dans le quartier 
sur les racines africaines de la musique cubaine.  
Ayant œuvré pendant trois ans comme éducateur au lycée technique du district de Los Olmos il 
connait très bien les jeunes du voisinage et les surveille avec gentillesse, les rappelle à l’ordre 
quand il estime qu’ils sont en train de « se mettre dans les problèmes » et joue avec eux au 
baseball. Il me dit qu’ici il est un grand frère. Il est par ailleurs fréquent que ces jeunes gens 
l’appellent « cousin ». 
Il s’est beaucoup impliqué auprès de ses voisins ; l’année de ma présence sur le terrain il a aidé l’un 
d’entre eux à réparer son toit, un autre à acquérir du matériel pour refaire le ciment de sa cuisine, et 
prêtait fréquemment sa bicyclette. Il prend également soin d’une de ses vielles voisines (dont il dit 
pourtant qu’elle est seule parce qu’amère et aigrie) en lui apportant chaque midi une assiette de 
congri que prépare sa mère. C’est réciproquement quelqu’un de très respecté dans le quartier. 
Lorsque Pedro et Leo décidèrent de monter leur conga à Los Olmos, avant de donner son 
autorisation, c’est à Franki que leur grand-mère, Sonia, est tout d’abord allée en parler. Franki ne 
maintien aucun contact avec ses 3 oncles et tantes qui vivent également dans le quartier, pas plus 
que le reste de sa famille qui vit dans le foyer. Il exprime plus généralement une méfiance envers 
les relations familiales qu’il estime corrompues par l’envie et des stratégies élaborées pour 
s’emparer de leurs domiciles, leur « pedacito ». Il accusera fréquemment sa tante, qui est active 
dans la santeria de faire des « travaux » néfastes envers eux.  
Il dit ne pas aimer sortir du quartier et, après être allé à une fête donnée à Chicharon à laquelle un 
de ses amis du service militaire l’avait invité, celui qui, sur Periandre, parait être un poisson dans 
l’eau me répétera souvent à quel point il s’était alors senti « inconfortable » « no soy en mi zona, en 
mi ambiente, no pueo abrirme, te siente forzado ».  
Il est ravi de travailler sur le folklore et s’intéresse beaucoup à la conga, alors particulièrement 
enchanté d’en voir émerger une dans « sa zone », c’est un sujet dont il peut parler pendant des 
heures. 
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ANNEXE 3 : METHODOLOGIE 
3.1 : CANEVAS D’ENTRETIENS ET METHODOLOGIE COMPLEMENTAIRE
3.2 : SKETCH MAPS 
3.3 : OUTIL D’ANALYSE LEXICOGRAPHIQUE
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3.1 : CANEVAS D’ENTRETIENS ET CARTOGRAPHIES 
Echantillonnage:  
-Recensement : critère spatial : quadrillage de l’espace en 8 zones. Les procédés de recensement 
ont été réalisés à partir du mois de novembre, après deux mois passés sur le terrain. A partir de ce 
recensement furent choisis les 7 individus auxquels furent soumis les carnets de réseau égocentré, 
avec une réussite assez variable. 
-Entretiens des habitants du quartier : 1er échantillonnage par classe d'âge, durée de résidence et 
critère spatial (avec une représentativité voulue entre les zones Nord et Sud de l’espace)  
2ème visant à interroger les individus ayant une pratique personnelle des comparsas carnavalesques ; 
-Entretiens avec des congeros : les directeurs et échantillonnage au sein du groupe, souhaité 
représentatif des critères d’âge et du temps de participation. 
-Entretiens post-performance : choix de l’échantillonnage par sexes mais surtout relatif à 
l’observation de la performance. Retour sur pratique spécifique (dansée, démonstration 
émotionnelle ou absence de démonstration émotionnelle, participation fréquente ou exceptionnelle, 
interactions congeros ou absence d’interactions, également influencé par le critère de disponibilité)  
-Entretiens post-carnaval auprès 5 membres d'une même famille liée aux congeros mais ayant des 
pratiques et des affinités très variables avec la conga, afin de croiser leurs expériences de 
1'événement.  
-Entretiens avec les 3 marraines ayant acceptées de s’y soumettre   
-Entretiens directifs auprès de 2 membres du comité culturel de la municipalité : Ileana femme 
d’un directeur de la conga et directrice des foyers culturels et Wiliam Ortiz responsable de 
l’organisation des carnavals.
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Contexte des entretiens : 
Je réalisais généralement les entretiens en fin de journée. J’avais d’abord fixé des rendez vous pour 
les réaliser. Néanmoins, sauf dans de très rares cas, ces rendez vous furent ignorés ou sans cesse 
repoussés. Je décidais alors de circuler dans le quartier à la tombée de la nuit, après le diner, vers 
21h avec mes canevas, mon magnétophone, quelques bières et des cookies et lorsque je repérai un 
de mes informateurs assis sur un des petits bancs installés de devant les portes je lui demandais s’il 
souhaitait alors réaliser dès maintenant l’entretien. Cette pratique se révéla beaucoup plus efficace.  
Dans de nombreux cas les informateurs souhaitèrent réaliser ces entretiens sur le seuil de leurs 
domiciles, sur ces même petits bancs, ou assis dans l’embrasure de leurs portes. Cela n’est sans 
doute pas la seule raison, mais je crois que ceci visait en partie à démontrer le caractère innocent de 
leur discutions avec un étranger. Il était alors fréquent que d’autres individus se joignent à la 
conversation, et bien que cela ait apporté parfois des informations intéressante cela fut, en fait, 
assez gênant. Egalement, lorsque je menais un entretien avec une jeune fille ou un jeune homme à 
son domicile, le père se joignait presque systématiquement à la conversation pour finalement 
monopoliser la parole. Je réalisais quelques entretiens à mon domicile, principalement avec les 
joueurs de la conga et les marraines, m’installant alors sur le toit d’où nous restions visibles pour 
les passants tout en bénéficiant d’une relative tranquillité. 
Certains m’invitèrent à pénétrer dans leur salon, il fallut alors compter avec la présence de la 
télévision, mais cela se révéla en fait plutôt drôle et non pas handicapant.  
Rémunération : 
La majorité de mes entretiens ne furent pas rémunérés, j’apportais boissons et gâteaux, mais nous 
en restions là.  
Néanmoins dans les cas de mes informateurs réguliers, et des foyers dans lesquels je passais chaque 
jours plusieurs heures je pris l’habitude, sans que cela ne me soit jamais demandé, d’apporter 
parfois des produits que je savais difficilement accessibles : huile, café, savons, ce qui fut toujours 
apprécié.  
Je payai également la réparation d’un bocù pour la conga de los hoyos, et participai aux frais des
marraines pour la décoration des costumes de carnaval, ayant également récupéré, dès le mois de 
mars, papiers d’emballages et de bonbons afin de les utiliser pour la fabrication des costumes. Je 
réalisai par ailleurs des films d’anniversaire, de sorties, de quinceañera que je gravai ensuite pour 
les congeros. 
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Il m’était constamment fait la demande de rétribution économique (que je refusais), mais cela ne 
vint presque jamais de la part d‘informateurs. Dans les cas où les informateurs me demandèrent une 
contribution économique, il m’est arrivé de m’y refuser (par exemple je refusais de payer la 
construction d‘une citerne (environ 100 dollars), ou d’y participer selon les cas.  
Principe du canevas d’entretien : 
Le canevas d’entretien visait à délimiter des thèmes autours desquels étaient concentrés mes 
questionnements. Si les entretiens portant sur le thème de la spatialité furent réalisés dès le mois de 
novembre (deux mois après mon arrivée sur le terrain), les entretiens portant sur les performances, 
réalisés avec les joueurs de la conga et habitants du quartier, mais également les séquences de vie, 
et les entretiens quartier et conga furent réalisés à partir de la fin du mois de mars et jusqu’au mois 
de septembre, c'est-à-dire entre 7 mois et 1 an  après mon arrivée sur le terrain. Les canevas sont 
ainsi fortement nourris des observations que j’avais accumulées sur la pratique, ainsi qu’une 
certaine familiarité entretenue avec la plupart de mes interlocuteurs. Ils avaient été précédés par de 
nombreuses discussions informelles menées tant avec les congeros qu’avec mes voisins et habitants 
de la zone Nord de Los Hoyos. 
Ces canevas étaient recomposables selon les interlocuteurs. Beaucoup de questions furent laissées 
de côté tandis que d’autres surgirent lors de l’entretien. Par ailleurs je n’ai, par exemple, jamais 
posé de question sur une reconstitution historique du « quartier » ou du groupe conga car c’était 
systématiquement sur ce thème que les informateurs débutaient spontanément l’entretien lorsque je 
les interrogeai de façon globale sur le quartier ou la conga. Je fis alors parfois un retour sur la 
notion de « tradition » et essayai de déconstruire cette association. 
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Entretiens directifs : procédés de recensement 
-Nombre d’habitants au domicile 
-A quel nom est inscrit le domicile/ pourquoi ? 
-Configuration familiale 
-Durée de résidence. De l’enquêté et des individus vivants à son foyer 
-Composition phénotypique. Auto-attribution 
-Activité économique/ revenus  
-Présence de famille dans la zone.  
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Canevas double entretien Spatialité : 
A) Premier entretien : délimitation espace de résidence 
1- Nomination zone de résidence  
2- Délimitation Orale de la zone  
3- Délimitation de la zone : trace graphique sur un plan  
4- Description zone  
5-   Sketch map 
B) Deuxième entretien : Structuration de la spatialité  
1-   Expérience personnelle attachée aux repères absolus du 1er entretien  
      (Repères fixes, coordonnées, toponymies, évènements, individus)  
 Lieux fréquentés/ Sorties de l’espace 
2-   Confrontation aux repères absolus d’autres informateurs.  
       Réfléchir ensemble sur ces repères/ raisons des inclusions/exclusions 
3-   Inclusion/Exclusion espaces : élargissement du champ 
4-   Retour sur valeurs/idéologies spatiales (« communauté » et valeurs associées,                  
discriminations)  
5-   Retour sur valeurs/idéologies : élargissement du champ 
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Canevas d’entretien « performance » Recorridos/Peleas/Invasión  
ARROLLADORES (Entretiens réalisés juste après la performance): 
1-Récit libre de la performance  
2-Retour sur contexte de la participation (où était, comment en a été averti, avec qui y est allé, 
comment a intégré le cortège ?) 
3-Retour sur interactions (avec qui a communiqué pendant la performance, avec qui a dansé ?)  
4-Retour sur pratique dansée (description de la pratique, observation de la pratique des autres)  
5-Retour sur les chants  
6-Retour sur interactions arrolladores/congeros
7-Structuration interne de la performance en étape ? 
8-Efficacité : qu’est-ce qu’une bonne performance ? Qu’est-ce qu’on observe plus particulièrement 
pendant la performance ? 
9-Retour sur sensation (description des sensations ? moment forts ? retour sur observation d’une 
démonstration émotive (récit du geste), évaluation de la durée d‘une performance) 
10-Qu’est-ce qui doit nécessairement être présent pour que ce soit une performance ? 
11-Signification attribuée aux éléments matériels symboliques 
CONGEROS (Entretiens réalisés juste après la performance): 
1-Récit libre de la performance  
2-Retour sur contexte de la participation (prévue ? comment à été averti ?) 
3-Retour sur interactions musicales (Présent pendant toute la performance ? Choix des morceaux, 
paires et trios formés pendant la performance : description d’une interaction spécifique : choix de 
l’interlocuteur, jeu rythmiques, séparation)  
4-Retour sur pratique kinésique : récit du parcours  
5- Retour sur interactions arrolladores/congeros 
6-Structuration interne de la performance en étapes ? 
7-Efficacité : qu’est-ce qu’une bonne performance ?
A quoi faut-il être plus particulièrement attentif pendant une performance ? 
8-Retour sur sensations (description des sensations ? moments forts ? Retour sur démonstration 
émotive, évaluation de la durée d’une performance) 
9-Qu’est-ce qui doit être nécessairement présent pour que ce soit une performance  
10-Signification attribuée aux éléments matériels symboliques 
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Canevas d’entretien : « conga » (aux habitants du quartier) 
-Qu’est-ce que la conga ? 
-Quelles sont les activités de la conga ? (Classification, étape des activités ?) 
-Participation personnelle à la conga ? (étapes spécifiques ? fréquence ?)  
-Participation membre de sa famille ? 
-Participation comparsas carnaval ?  
-Relation avec congeros ? 
-Relation conga/quartier/spatialité ?
Canevas d’entretien « quartier » (aux congeros)  
1-Nomination zone de résidence
2-Naissance dans le quartier ? 
3-Résidence dans le quartier ? 
4-Famille dans le quartier ? 
5-Activité économique dans le quartier ? 
6-Délimitation orale de la zone  
7-Délimitation de la zone : trace graphique sur un plan  
8-Description zone  
9- Sketch map 
10-Retour sur valeurs idéologies spatiales  
11-Liens conga quartier ?  
12-Liens congas autres quartiers ? 
13-Relations entre congas ?  
14-Rencontre des autres congeros ? 
15-Relations affinitaires privilégiées au sein du groupe ? 
16-Participation extérieure à d’autres groupes musicaux ? 
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Canevas d’entretien « pratique musicale » :  
1-Instrument privilégié 
-Pourquoi privilégié ? 
-Temps de pratique ? 
-Caractéristiques de l’instrument ? 
-Caractéristiques du jeu spécifique au musicien ? 
-Distinction vis-à-vis d’autres jeux au sein de la conga ? 
-Place de l’instrument au sein du complexe musical ? 
-Maintien ? 
2- Interactions musicales  
-Planification en amont du répertoire? 
-Communications entre musiciens ?  
-Variables ?  
-Interlocuteurs privilégie ? Choix de l’interlocuteur ? 
-Temps de pratique commune ? 
-Catégorie instrumentale ?  
-Régulation par signes ? 
-Déplacements ?  
-Corneta china/percussions 
3-Rythmes de la conga 
-Caractéristiques formelles ?  
-Caractéristiques du frappé ? 
4-Mobilisation circonstancielle des rythmes  
-Caractéristiques topographiques ? 
-Selon la performance ? 
-Selon étapes de la performance ? 
-Selon réactions arrolladores ?
5-Variations/ Ornements ? 
6-Improvisations ? 
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Canevas d’entretien « séquences de vie » :  
Séquence de vie congeros : Thème apprentissage
-Comment est devenu musicien 
-Etapes de la maitrise des instruments/ Choix de l’instrument ? 
-Etapes de l’apprentissage spécifique de la conga  
-Etapes de l’intégration dans la conga  
-Transmission ? 
-Généalogie  
Séquence de vie congeros : Récit des voyages hors frontière  
-Choix libre d’un voyage à l’étranger spécifique 
-Récit du voyage 
Séquence de vie quartier
-Installation dans le quartier 
-lieux fréquentés (écoles, famille, amitiés) 
-Rencontre du conjoint  
-Généalogie 
Séquence de vie carnaval : Réalisé avec chaque membre du foyer de Sonia 
-Récit du carnaval 2010 
Séquence de vie carnaval 
-Récit libre d’un carnaval spécifique 
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Méthodologie complémentaire : 
Cartographie du quartier prenant comme limites  la définition la plus large m'ayant été 
donnée (du Nord au Sud: de Guayabito à Trinidad, de l'Est à l'Ouest: de la Alameda à Carretera 
central). Rues, places, parcs, comptage du nombre d'habitations par blocs, types d'habitations 
(façades ou intérieurs, nombres de chambres, étages, coloniales ou récentes), localisation des CDR 
(comité de défense de la révolution) et de leurs « zones » d 'action, des commerces officiels 
(marché, lieu de distribution des aliments rationnés) et lieux connus du commerce informel (vente 
d'aliment, gravure de disques, vente de vêtements etc.), lieux des conseils de quartier, école, 
transports publiques, lieux de rassemblement quotidien (zones de Jeux), zones de répétition et de 
représentation des différents ensembles actifs pendant le carnaval. 
Mise en reliefs des différentes circonscriptions de l’espace des habitants selon leurs pratiques et 
leurs zones de résidence. 
Cartographie des parcours de la conga parallèlement aux descriptions des différentes 
sorties insistants sur : les espaces des activités, les types d’échanges de ses acteurs pendant la 
performance, la population rassemblée (approximativement), la présence, ou non, de discours 
introductifs des performances, le nombre des pauses et leur durées, le temps de rassemblement 
suivant la performance, le type de déplacement moteur ainsi que la mise en œuvre (ou non) de 
protections rituelles. 
Parcours représentés sur un plan dans une perspective chronologique afin de mettre en relief le 
processus de balayage territorial parallèle au calendrier des activités et à la proximité du temps du 
carnaval. 
Déplacements géographiques du groupe, Mise en relief de différentes stratégies dans la pratique de 
l'espace entre les deux groupes Los Hoyos/ Los Muñequitos 
Réseau égocentrés : Demande faite à 7 habitants résidant dans différents endroits du quartier de 
me décrire toutes  les relations entretenues avec d'autres individus sur une journée, les recenser et 
les catégoriser. Demande répétée sur plusieurs jours de la semaine. 
Mise en relief du réseau relationnel/économique, caractéristiques formelles (densité et 
superposition) et contenu (composante générationnelles, professionnelles, anciennetés) des 
relations 
Logiques circulatoires (rapport de genre et classes d’âge) 
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Intérêt porté aux seuils et frontières (mise en signifiance des seuils, internes, externes, qui est 
autorisé à franchir le seuil de la maison ? qui reçoit-on devant la porte, avec qui discute t-on plutôt 
sur le trottoir, lieux de sociabilités, importance des intersections)  
Travail d’archives au musée du carnaval : 
Collecte et classification d’informations sur le carnaval depuis 1580 jusqu'à nos jours (Matériel 
historique, chroniques de la ville de Santiago, archives coloniales puis articles de journaux locaux 
et nord-américain) 
Réflexion sur le musée du carnaval lui même, (époque et raisons invoqués de sa création par 
rapport à la campagne de « revitalisation des traditions » type et publique de fréquentation, choix 
effectué sur les matériaux exposés (Représentations valorisées, choix stratégique sur la 
représentation de l’événement)) 
Participation aux expositions des ensembles carnavalesques et activités parallèles (concert et 
démonstrations « folkloriques » hebdomadaire, réunions de préparation du carnaval, concours de 
dessin pour les affiches)  
Réflexion sur les destinataires et contributeurs de l’information. 
Documentaire : 
A la demande insistante des musiciens de la conga de los Muñequitos  j'acceptai de les aider 
réaliser un documentaire portant sur leur groupe, sous condition qu'ils élaborent les questions 
posées, détermine les interviewés, les lieux de tournage et éventuellement l'ajout de pièces 
musicales, ainsi que leur participation à toutes les phases du montage, et demandai à pouvoir 
assister à la première diffusion dans le quartier. 
Interrogation sur les choix d’une telle demande?  
Réflexion sur le public de destination et ce que cela révèle comme stratégie individuelles et 
collectives dans la perspective d'un futur à aménager (demande de mise sur internet, insistance mise 
sur le sous-titrage, circulation dans le quartier, proposition à la chaine de télévision locale Tele 
rebelde,)  
Réflexion sur les choix effectués dans cet exercice de  présentation de sois de la part des musiciens 
et individus interviewés (choix des lieux de tournage et des questions posées, aspect vestimentaire, 
temps attribués a chacun, sélection, censure voire élimination de certains  interviewés du rendu 
final au montage),  
Commentaires et réception des habitants du quartier lors de la diffusion, circulation de l'objet dans 
et hors du quartier  
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ANNEXE 3.2 : SKETCH MAPS 
Localisation des informateurs (délimitation de l’espace vs sketch maps)
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Tracés de délimitations de l’espace Los Hoyos  
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ANNEXE 3.3 : Analyse lexicographique  
 Programme LEXIQUE  
 Ce logiciel est une « boîte à outil » destinée à faciliter et à objectiver l’analyse d’un grand 
nombre de textes produits par différents auteurs. Il à été employé sur un corpus de 671 textes 
répartis sur une période de 3 siècles : 50 ans de productions journalistiques relatives aux congas et 
aux événements carnavalesques, complété d’archives coloniales des 18ième et 19ième siècles, de 
discours socialistes sur l’art et la folklorisation ainsi que de publications à destination du tourisme. 
Les Objectifs de ce programme s’articulaient en deux axes : 
1-Analyse Locuteur-Discours 
L’objectif de l’ensemble de ces analyses est de faire émerger la structure sous-jacente aux 
discours, en mettant en évidence les liens entre locuteurs et mots, en construisant des notions de 
dissimilarité entre discours et entre mots sur des bases objectives ; ces «pseudo- distance » 
permettant alors de réaliser des cartes mettant en évidence les motifs de la proximité entre certains 
mots ainsi que des taxonomies ou des typologies des discours sur la seule base des mots qui y sont 
employés, de même que des taxonomies ou des typologies des mots sur la base des locuteurs qui 
les emploient.  
2-Analyse des similarités entre mots 
L’objectif est ici de mettre en évidence l’affinité plus ou moins grande entre deux mots en 
fonction de leurs fréquences d’apparition conjointe ou non dans les textes. Le but est ici, pour un 
mot donné, de faire apparaître ceux avec lesquels il est en affinité et ceux auxquels, au contraire, il 
s’oppose. 
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La méthodologie du programme consiste en différentes étapes : 
1°) étape : constitution du corpus de mots 
Il s’agit tout simplement ici de relever tous les mots signifiants présents dans les discours. 
Pour ce faire on définit dans un fichier annexe la liste des mots considérés comme n’apportant 
pas de sens, tels que, en français : le, la, les, un, une, de, des, à, au, aux, mais, ou, et, donc, or, ni, 
car, du, de, etc. 
Le travail de lecture des mots et d’élimination de ceux considérés comme non signifiants a 
priori est effectué automatiquement par l’ordinateur et conservé sous forme d’un arbre binaire de 
recherche équilibré, permettant un accès très rapide aux mots. 
Ce relevé peut être éventuellement complété d’une phase de regroupements de mots ne 
différant que par des formes grammaticales (singulier vs. pluriel, temps de verbes, adjectif et 
substantif, etc.), et par l’élimination de mots considérés a posteriori comme non signifiants ou, au 
contraire la mise en évidence de mots-clefs, toutes ces opérations étant, à tout moment, réversibles. 
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Une fois ce corpus constitué, on peut bien évidemment demander : 
-les fréquences de citation, ainsi par exemple, dans notre étude des articles de journaux portant sur 
le carnaval, les fréquences les plus faibles étaient : 
Tandis que les fréquences les plus élevées étaient : 
Le mot le plus fréquent étant, comme on peut s’en douter, le mot « carnaval » et 104 mots 
sont cités 7 fois ou plus. 
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On peut alors obtenir : 
- la liste des mots regroupés avec un mot donné, exemple du mot « arrancar » : 
- la 
liste des textes contenant en commun un ou deux mots donnés : exemples pour le mot 
« bolsillo » 
Mais aussi les communautés entre 2 mots, exemple de « capacidad » et « carroza » : 
520 
L’espace de sens commun entre « capacidad » et « carroza » apparaît ainsi en premier lieu 
le carnaval 
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2°) étape : constitution du tableau de contingence croisant les mots et 
les textes 
Ce tableau, croisant les mots du corpus avec les textes, contient dans chaque case le nombre 
de fois où ces mots se sont présentés dans le texte. Un test statistique permet de déterminer s’il y a, 
ou non, une véritable information apportée par le tableau (en plus des données marginales de 
fréquence des mots). Il va de soi que si ce test (du chi², voir p.XX) n’est pas significatif, les étapes 
suivantes ne font pas sens et que l’on peut affirmer que c’est toujours le même discours qui est 
resservi  « ad libitum ». 
A titre d’exemple on trouve ci-dessous une toute petite partie du tableau croisant les mots 
(enligne) et les auteurs (en colonne) : 
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3°) étape : analyse des correspondances sur ce tableau de contingence 
L’analyse des correspondances, inventée par le statisticien français JP Benzécri, est l’outil 
statistique adapté pour analyser l’information (au sens du chi²) contenue dans un tableau de 
contingence (Il l’a d’ailleurs utilisée lui-même pour un problème connexe au nôtre ; cf. Une 
analyse statistique du vocabulaire : Les professions de foi des députés élus en 1881 (in l’Analyse 
des données, Tome II C n°2, p.326). 
 L’analyse des correspondances fournit une série de facteurs métriques indépendants, permettant de 
reconstituer le tableau complet à partir des distributions marginales et des facteurs. Chaque facteur 
fournit, pour chaque mot, une donnée métrique et est donc susceptible d’être interprété (car il 
rapproche certains groupes de mots et en éloigne d’autres). De plus, pour chaque facteur et chaque 
mot (ou texte) on a une notion de contribution absolue (le mot pèse dans la constitution du facteur) 
et une notion de contribution relative (le mot et fortement lié à ce seul facteur). L’interprétation 
s’appuie su ces deux notions en restreignant l’analyse aux objets ayant une contribution absolue ou 
relative forte. Ainsi, à la fin de cette analyse, on dispose d’une part d’une interprétation des facteurs 
qui sous-tendent les discours ET d’une transformation des données de nominales en métriques 
(sans perte d’information) : chaque texte, dans son entier, peut être décrit de façon métrique sur 
chaque facteur, comme étant au barycentre des coordonnées des mots qu’il contient. 
A titre d’exemple, analysons le premier facteur de l’analyse de correspondance effectuée sur 
les articles de journaux cubains concernant le carnaval, ce facteur étant celui qui apporte le plus 
d’information. Ce facteur oppose : 
-« colloque », « exposition », « festival », « caribéen », « étrange », « culture », « Afrique », 
« art », « spiritualité », etc. 
à 
-« Usine », « fabriquer », « compagnon », « distribution », « bière », « profiter », « manger », 
« fête », « carnaval », «  danser », etc. 
On voit donc que ce facteur oppose la fête du feu, festival culturel incorporant des pays de la zone 
caraïbe élargie, au carnaval, moment privilégié pour profiter de la vie, boire, manger, danser. 
En termes de textes, il oppose : 
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-des articles parlant du « colloque international qui nous unit », des 250 Honduriens, des 190 
Mexicains et des 120 Vénézuéliens qui sont venus, de Santiago de Cuba comme une authentique 
place culturelle des caraïbes, etc. 
à 
-des articles vantant les ouvriers préparant les pains de glace ou les bouteilles de bière et qui 
n’ont jamais failli à leur tâche, des 240 000 caisses de bière embouteillée, du carnaval des adultes et 
des enfants, des prix remis aux gagnants. 
Ces deux aspects étant en parfaite cohérence quant à l’interprétation ! 
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4°) Notion de similarité et analyse des similarités ente mots 
Ici on construit le tableau croisant tous les mots entre eux, la valeur au croisement étant un 
indice de similarité, à choisir entre différents indices classiques ou non. Tous les indicateurs 
proposés ont le même objectif : fournir une notion de similarité entre des objets (mots), à partir des 
données indiquant quels objets apparaissent dans quels groupes (textes). 
Soient 2 objets mi et mj. On considérera les différents nombres suivants : 
S(i et 
j) = le nombre de fois où les objets mi et mj ont été dans le même groupe, S(i) 
= le nombre de groupes où le mot mi est présent, S(j) 
= le nombre de groupes où le mot mj est présent, 
T = 
le nombre total de groupes. 
Tous les indicateurs sont construits à partir de ces 4 nombres et à partir des nombres dérivés, 
tels que : 
S(i et 
non j) = S(i) - S(i et j), 
S(no
n i et j) = S(j) - S(i et j), 
S(no
n i) = T - S(i), 
S(no
n j) = T - S(j), 
S(no
n i et non j) = T - S(i et j) - S(i et non j) - S(non i et j), 
S(i 
ou j) = S(i) + S(j) - S(i et j), 
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Définition des indicateurs (par Jean-Paul Frappa) :
-Russel & Rao : Similarité(i,j) = S(i et j) / T 
-Jaccard : Similarité(i,j) = S(i et j) / S(i ou j) 
-Dice : Similarité(i,j) = 2 * S(i et j) / (S(i et j) + S(i ou j)) 
-Sokal & Sneath : D = S(i et j) + 2 * (S(i et non j) + S(non i et j)) 
                                               Similarité(i,j) = S(i et j) / D 
-Sokal & Michener :    Similarité(i,j) = (S(i et j) + S(non i et non j)) / T 
-Kulzinski : Similarité(i,j) = (S(i et j) / S(i) + S(i et j) / S(j)) / 2 
-Rogers & Tanimoto :  D = S(i ou j) + S(non i ou non j)  
Similarité(i,j) = (S(i et j) + S( non i et non j) / D 
-Yule : D = S(i et j) * S(non i et non j) + S(i et non j) * S(non i et j)            
N = S(i et j) * S(non i et non j) - S(i et non j) * S(non i et j) 
Similarité(i,j) = N / D 
-Pearson (corrélation) :N = S(i et j) * S(non i et non j) - S(i et non j) * S(non i et j) 
                                                D = Racine carrée(S(i) * S(j) * S(non i) * S(non j)) 
                                                 Similarité(i,j) = N / D 
-Ochiaï :  D = Racine carrée(S(i) * S(j) * S(non i) * S(non j)) 
Similarité(i,j) = S(i et j) / D 
-Cosinus de l'angle :  Similarité(i,j) = S(i et j) / Racine carrée(S(i) * S(j)) 
-Frappa :  H = T + S(i et non j) + S(non i et j) 
                                                R = (T - S(non i et non j)) / (T - S(i et j)) 
                                                Similarité(i,j) = (S(i et j) / R + S(non i et non j) * R) / H 
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Afin de choisir l'indicateur qui correspond le mieux à la nature des données traitées, il 
convient de faire les observations suivantes : 
Il y a des problèmes liés à la prise en comptes des textes où n'apparaissent ni mi, ni mj 
Soit on n'en tient pas du tout compte, et c'est le cas des indicateurs de Russel & 
Rao,Jaccard, Dice, Sokal & Sneath, Kulzinski, Ochiaï et Cosinus de l'angle.
Soit on en tient compte de la même façon que les cas où  mi, et mj apparaissent ensemble, et 
c'est le cas des indicateurs de Sokal & Michener, Rogers et Tanimoto, Yule et Pearson. 
Soit encore, on en tient compte mais en pondérant l'importance des cas (non i et non j) par 
rapport aux cas (i et j). C'est ce que fait l'indicateur LEXIQUE de Jean-Paul Frappa. Jean-Paul 
Frappa explique : 
« Il nous semble, à ma fille et moi, s'agissant de mots dans des textes, que le choix doit 
essentiellement être fait entre les indicateurs qui ne tiennent pas compte de non i et non j (cas a.), ou 
de celui qui les pondère (cas c.). Ce serait aussi le cas dans le domaine de l'écologie (espèces 
présentes selon des terrains). Ce ne serait peut-être pas le cas si on analysait des séquences 
génétiques, des cooccurrences d'actes de violence, des personnes fréquentant des lieux ... Il convient 
donc de réfléchir au cas par cas. » 
Le problème des « bornes » des indicateurs 
Mis à part l'indicateur de Russel & Rao, tous ces indicateurs ont une valeur maximale de 
1, valeur qui est atteinte dans la similarité d'un mot avec lui même. Les indicateurs de 
Jaccard, Dice, Ochiaï, Cosinus de l'angle, varient entre les valeurs 0 et 1. Les indicateurs de 
Pearson et Yule varient entre les valeurs -1 et 1. Les autres indicateurs varient entre x et 1, où 
x est une petite valeur positive. Jean-Paul Frappa explique : 
« Mis à part le cas de l'indicateur de Russel & Rao, qui nous semble dangereux car les 
différents mots n'ont pas la même similarité avec eux même, les indicateurs ne posent pas de 
problème. C'est plus une affaire de facilité éventuelle de compréhension, si ces valeurs 
doivent être éditées. 
En conclusion, dans le cas de l'analyse d'un lexique, nous recommandons soit Jaccard, 
qui est un indicateur très simple, soit LEXIQUE de Jean-Paul Frappa, qui est plus subtil mais 
présente l'inconvénient de ne pas varier strictement entre 0 et 1. » 
A titre d’exemple on présente ici les similarités associées à 2 mots-clef : fuego et conga : 
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Ils ont tout deux en commun le fait d’être associés à « Festival » 
Mais également les similarités associées à 2 mots-clefs : Carnaval et Festival.  
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Ces analyses montrent, cette fois, la parfaite opposition entre ces deux mots.
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5°) Typologies et Taxonomies 
L’objectif des Typologies est simple : il s’agit de regrouper les mots (ou les textes) en 
un petit nombre de groupes en sorte que la perte d’information soit la plus faible possible, 
donc que les mots au sein d’un groupe soient le plus proches possible, ou, ce qui revient au 
même (théorème de Huygens) que les groupes soient le plus éloignés possible les uns des 
autres. 
A titre d’exemple nous constituons une Typologie des mots en 3 groupes, ainsi qu’une 
typologie de textes en 3 groupes également. Le croisement de ces deux typologies donne : 
Le nombre de citations selon les types de textes et les types de mots 
Type Texte 1 Type Texte 2 Type Texte 3 TOTAL 
Type Mot 1 6618 2780 1825 11223 
Type Mot 2 464 903 170 1537 
Type Mot 3 666 504 2627 3797 
TOTAL 7748 4187 4622 16557: 
Le Chi² pour ce tableau est 5058, ce qui est extrêmement significatif à 4 degrés de 
liberté, les deux Typologies sont donc, comme on pouvait s’y attendre, très liées entre elles ;  
ainsi le Type Mot 1 représente 85% du Type Texte 1, tandis que le Type Texte 1 représente 
59% du Type Mot 1. Ces deux Typologies ne sont cependant pas « identiques », le Type Mot 
1 étant également représentatif du Type Texte 2 et  le Type Texte 3 se répartissant entre les 
Types Mot 1 et 3. 
On interprète aisément ces typologies en les projetant su les axes 1 et 2 de l’analyse des 
correspondances. Pour les mots : le  type 3 contient tous ceux de la partie gauche de l’axe 1 
(colloque, festival, fuego, diablo, caraïbes, etc.) et se distingue de deux autres groupes. Les 
groupes 2 et 3 s’opposent sur l’axe 2. Le groupe 1 concerne le carnaval en elle-même (joie, 
bière, célébrer, carnaval, collectif,etc.). Le groupe 2, en espace de transition, concerne la 





On procède de la même manière pour la Typologie des textes, en la projetant sur les deux 
premiers axes de l’analyse des correspondances. Sans rentrer dans le détail des textes, on voit 
immédiatement que ces deux Typologies sont quasiment identiques sur les deux premiers axes. 
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Il va de soi que, l’analyse sera poussée bien plus loin que les deux premiers facteurs. Il est 
alors intéressant de voir comment les Types se regroupent, et c’est l’objet de la taxonomie. A titre 
d’exemple, voici l’arbre taxonomique obtenu à partir d’une typologie en 7 Types (notés 0 à 6) et 
portant su les mots : 
Comparaison avec d’autres outils d’analyse lexicographique 
Ce logiciel va se révéler particulièrement novateur en ce qu’il vient pallier les 
insuffisances de Weft QDA, logiciel le plus employé en matière d’analyse de contenu, dont 
les insuffisances sont principalement liées à la rigidité des « codes » établis par le chercheur. 
L’ enrichissement provient dans le cas de LEXIQUE, essentiellement d’informations 
supplémentaires sur les articles, et par l’apport d’articles historiquement très éloignés dans le 
temps et/ou de discours ne traitant pas directement de l’événement mais l’intégrant dans une 
dynamique plus large. Ces informations peuvent être relativement objectives (Date de 
l’article, Position dans le journal, Taille de l’article, Auteur, présence de Photographies et/ou, 
d’Illustrations, nature de la Rubrique etc.) ou subjectives, issues des concepts et 
problématiques surgis lors de la première phase indépendante de mon analyse de contenu 
(selon des champs sémantiques tels que Contextualisation, Régionalisme, Propagande 
politique, Sensorialisme, Essentialisme, Mémoire, Histoire, Tradition, Internationalisme, 
Communauté, Transmission, Emotion, authenticité, compétition, projection, Technique du 
corps, Quartier, Identité, etc.…). Ces informations, qu’elles soient objectives ou subjectives, 
peuvent, elles aussi, se décrire en termes de profils de mots (on additionne par exemple tous 
les articles écrits en 1960 pour obtenir le profil de mots « 1960 »), or l’algorithme permet de 
calculer les coordonnées d’un profil donné ; on obtient donc ainsi un positionnement sur les 
facteurs pour chaque information supplémentaire, mais, le point crucial est qu’ils ne vont pas 
intervenir pour changer la construction des facteurs, la structure de l’univers analysé 
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(variables passives). On espère que les rubriques ajoutées seront éclairantes quant à 
l’évolution des articles dans le temps et aussi quant à leur but. 
Ensuite, tous les outils d’analyse textuelle incorporent des moyens de lire les mots, de 
les organiser, de les sélectionner. La plupart des outils d’analyse lexicographique sont 
destinés à servir de préalable à une analyse de corpus dans une étude qualitative (discours de 
réunions de groupes, question ouverte dans un questionnaire quantitatif), c’est le cas, par 
exemple d’Alceste et de Sphinx Lexica. Ces logiciels sont donc des préalables à une analyse 
quantitative ou qualitative, destinés à permettre au chercheur de gagner du temps. 
En revanche, le logiciel Lexico, développé par André Salem à l’ENS Fontenay Saint 
Cloud est plus proche, en termes d’objectif, du nôtre. Cependant il est très orienté vers 
l’analyse de textes politiques et travaille sur un unique corpus qu’il s’agit de découper en 
fragments homogènes. Il s’inspire des travaux de JP Benzécri, déjà cités, et fonctionne 
essentiellement à partir d’analyses des correspondances. Un avantage de Lexico est de 
contenir un dictionnaire des racines, permettant de regrouper automatiquement les formes 
verbales, les pluriels et les singuliers, etc. 
Ce qui fait la spécificité de notre logiciel est  d’être une « boîte à outils », en ce sens que 
celui-ci incorpore de nombreux outils d’analyse (analyse des correspondances, similarités, 
Typologie et Taxonomie). L’idée étant d’éviter les ruptures dans la chaîne de traitement, 
ruptures qui sont toujours pénalisantes, particulièrement pour un non-informaticien. Ainsi, au 
lieu de lire les textes et de constituer un tableau de contingence, lequel, sauvegardé, permet 
d’effectuer une analyse des correspondances, puis de sauvegarder les coordonnées des mots, à 
partir desquels on peut lancer une Typologie, dont on conserve les coordonnées, pour achever 
par une Taxonomie, ce qui implique 3 ruptures dans la chaîne de traitement,  notre logiciel 
incorpore ces différentes analyses et évite ainsi toute rupture. 
Cependant, aucun outil n’est universel : notre logiciel est adapté à l’analyse des mots 
contenus dans différents corpus, s’il s’agissait, par exemple de distingue plusieurs périodes 
ou plusieurs auteurs dans un unique corpus (par exemple, la bible), notre logiciel serait 
totalement inadapté et nous recommanderions Lexico ! 
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Principe du test du khi² 
On dispose d’un tableau de contingence croisant deux variables. Par exemple un échantillon de 
1100 personnes (600 hommes et 500 femmes), on leur a demandé quels sports ces personnes 
regardaient le plus souvent à la télévision. On a obtenu les résultats suivants : 
SPORT hommes femmes 
football 220 142 
patin à glace 172 125 
autre sport 143 123 
aucun sport 65 110 
Soit, en indiquant les différents totaux : 
TABLEAU REEL 
SPORT hommes femmes TOTAL 
football 220 142 362 
patin à glace 172 125 297 
autre sport 143 123 266 
aucun sport 65 110 175 
TOTAL 600 500 1100 
On se pose la question de l’information apportée spécifiquement par le tableau : y  a-t-il des 
différences significatives entre les hommes et les femmes et/ou entre les différents sports ? 
Pour ce faire, on détermine le tableau théorique que l’on obtiendrait en cas de parfaite 
indépendance en ne connaissant que les distributions marginales (les totaux) : 
TABLEAU THEORIQUE EN CAS 
D'INDEPENDANCE 
SPORT hommes femmes TOTAL 
football 197 165 362 
patin à glace 162 135 297 
autre sport 145 121 266 
aucun sport 95 80 175 
TOTAL 600 500 1100 
Les proportions des sports seraient les mêmes selon les 2 sexes et les proportions des sexes 
seraient les mêmes selon les différents sports (y compris aucun). 
Bien entendu, on ne s’attend pas à ce que, même en cas d’indépendance, le tableau obtenu soit égal 
au tableau théorique (imaginons que les hommes et les femmes aient tous joué à pile ou face : on ne 
s’attend pas à ce qu’ils aient obtenu exactement la même proportion de pile), le test du khi² permet 
d’évaluer si la différence entre le tableau réel et le tableau théorique est significative. Pour ce faire 
on calcule dans chaque case ij le ratio (Rij – Tij)²/Tij où Rij est le contenu réel de la case ij et Tij 
est le contenu théorique et l’on fait la somme de valeurs obtenue dans chacune des cases. Le 
résultat est le khi² du tableau. Pour effectuer le test, il suffit de calculer la probabilité de cette valeur 
pour un tableau ayant le même nombre de ligne et de colonnes (on définit le degré de liberté par 
 d = (l-1)*(c-1) où l est le nombre de ligne et c le nombre de colonnes. Ce degré de liberté n’a rien 
de mystérieux : il s’agit du nombre de valeurs du tableau réel qu’il suffit de connaître pour pouvoir 
reconstituer complètement le tableau quand on en connaît les marges. Dans notre exemple le degré 
de liberté est (2-1)*(4-1) = 3). 
Voici les calculs dans l’exemple donné plus haut : 
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Calcul du chi² hommes femmes TOTAL 
football 2.57 3.09 5.66 
patin à glace 0.62 0.74 1.36 
autre sport 0.03 0.04 0.07 
aucun sport 9.72 11.66 21.38 
TOTAL 12.94 15.53 28.46 
La valeur du khi² est ici 28.48, on regarde dans la table correspondante pour 3 degrés de liberté 
(c’est une façon de parler : tout cela est aujourd’hui automatiquement calculé par l’ordinateur) et on 
trouve qu’il y a moins de 3 chances sur 1 million que cela soit dû au hasard, ce qui est fortement 
significatif à moins d’être extrêmement exigeant. 
En y regardant de plus près, on montrerait même que c’est la réponse « aucun sport » et, dans une 
moindre mesure la réponse « football » qui sont les causes de cette significativité, tandis 
qu’hommes et femmes ne se distinguent quasiment pas sur « patin à glace » ou « autre sport ». 
536 
ANNEXE 4 : Présentation du Festival del Caribe  
Source : Page d’introduction au festival: Site internet de la Casa del Caribe  
http://www.casadelcaribe.cult.cu 
“Desde las primeras horas de la tarde de este lunes el público santiaguero y foráneo comenzó 
a ocupar los espacios del céntrico parque Céspedes, todos sabían que terminaba el Festival del 
Caribe, con un desfile que los dejaría apasionados  con las muestras de las culturas populares de 
los países que nos acompañaron durante siete días. 
Santiago ratificó una vez más su condición de capital del Caribe. La calle Aguilera se tornó en 
embajadora de buena voluntad, y por su pavimento transitaron los artistas cubanos, 
martiniqueños, dominicanos, argentinos, mexicanos, brasileños, jamaicanos, surinameses y hasta 
españoles, italianos y de otras regiones hasta sumar 32 naciones.  
La magia del Festival es esa, todos concurren y disfrutan de los ritmos, cantos y bailes en una 
fiesta donde no hay barreras, pues la cultura es la clave para romperlas. Idiomas, colores, 
costumbres, creencias se congregan en una atmosfera de comprensión y entendimiento; de 
préstamos y enriquecimiento de nuestras identidades. 
Con la invocación de prestigiosos líderes religiosos que auguraron el buen desempeño de la 33 
edición de la fiesta del fuego, las autoridades de Colombia recibieron la Mpaka, un atributo 
mágico-religioso que los acompañará para el próximo año. 
La conga santiaguera arrastró a su paso con el ritmo contagioso de sus tambores y campanas, la 
trompeta china marcó el paso, por eso cerró el desfile y movilizó a la gente hasta el paseo de La 
Alameda, junto al mar del Caribe, donde se le prende fuego al diablo para que con las llamas 
también se extingan todas las vicisitudes y dependencias de nuestros pueblos; y a su vez nos  allane 
el camino de la prosperidad y la hermandad.” 
537 
Cronología de los festivales 
1981- Artes escénicas de origen caribeño. 
1982- Cultura de origen caribeño. 
1983- Cultura de origen caribeño. (Primer evento internacional)]]. 
1984- Dedicado a la memoria de Maurice Bishop y a su país, Granada. 
1985- Dedicado al pueblo de Haití. 
1986- Dedicado al XXXIII aniversario del asalto al Cuartel Moncada y al centenario de la abolición 
de la esclavitud en Cuba. 
1987- Dedicado al pueblo de Guyana. 
1988- Dedicado a la cultura de Brasil. 
1989- Dedicado al pueblo de Puerto Rico. 
1990- Dedicado al pueblo cubano. 
1991- Dedicado a República Dominicana. 
1992- Dedicado a Venezuela. 
1993- Dedicado al pueblo de México. 
1994- Dedicado al Caribe Francófono. 
1995- Dedicado al Caribe Anglófono. 
1996- Dedicado a Colombia. 
1997- Dedicado a Brasil. 
1998- Dedicado a la huella hispánica. 
1999- Dedicado a la diáspora del Caribe. 
2000- Dedicado a África. 
2001- Dedicado a Panamá. 
2002- Dedicado a las Antillas Holandesas, Aruba y Surinam. 
2003- Dedicado a José Martí y el equilibrio del mundo. 
2004- Dedicado al bicentenario de la independencia de Haití. 
2005-Dedicado a la República Bolivariana de Venezuela. 
2006-Dedicado al CARICOM 
2007-Dedicado a la cultura popular dominicana 
2008- Dedicado al caribe mexicano. 
2009- Dedicado a Honduras 
2010- Dedicado a Curazao y Pernambuco 
2011- Dedicado a Trinidad y Tobago 
538 
Mensaje de los Organizadores: 
“No cabe dudas que efectuar consecutivamente, año tras año, veintiocho festivales, constituye 
una acción encomiable y meritoria, y si por demás se dedica en esta XXVIII edición a un país como 
México tan lleno de colores y sonidos, de tradiciones, solidaridad y patriotismo, nación tan  
vinculada históricamente al pueblo cubano, entonces estamos ante la certeza de que viviremos una 
Fiesta del Fuego memorable. 
Todavía recordamos aquel Festival de 1993 dedicado a este país hermano, cuando Santiago de 
Cuba fue escenario de las expresiones más genuinas de su cultura popular tradicional que incluían 
espectáculos teatrales, exposiciones de artes plásticas y artesanía, bailes y danzas, y las exquisitas 
rancheras interpretadas por sus famosos mariachis. 
 La cita es en Santiago de Cuba y Guantánamo del 3 al 9 de julio de 2008. Los esperamos con la 
conga santiaguera y la ranchera mexicana, todos juntos en el fuego del amor y la solidaridad de 
este inmenso y profundo Caribe que nos une”. 
La Fiesta del Fuego perdurará en el corazón de los caribeños 
Por: Victor M. Sigué y Mercedes Garrido 
539 
ANNEXE 5 : PERFORMANCES 
5.1 : CALENDRIER ET DESCRIPTION DES ACTIVITES DE LA CONGA    
2008/2009 
5.2 : COMMEMORATIONS DANS L’ESPACE DE LA LOCALITE 
5.3 : ACTIVITES ORGANISEES PAR LA MUNICIPALITE 
5.4 : ACTIVITES A DESTINATION DU TOURISME 
5.5 : RECORRIDOS 
5.6 : PELEAS 







































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































   
   
   
   
   
   
   













































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































   
   
   
   
   
   
   
   
   
   
   
   
   
   
   














































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































0:Bibliographie de référence: 
FORNÉS-BONACIA DOLZ Leopoldo, Cuba cronología. Cinco siglos de historia, política y 
cultura, Madrid, Verbum, 2003, 337 p, SUCHLICKI Jaime, Cuba from Colombus to Castro, New 
York, Scribner’s Sons, 1974, PÉREZ Louis A., Essays on Cuban history: historiography and 
research, University Press of Florida, 1995, 306 p, YAI, Olabiyi B. : Survivances et dynamisme des 
cultures africaines dans les Amériques, in La chaîne et le lien : Une vision de la traite 
négrière,UNESCO, Paris, 1998,ORTIZ, Fernando. 1992 : Los cabildos y la fiesta afrocubana del 
Día de Reyes, ed. Ciencias 
Sociales, La Habana 
1:Le caractère syncrétique des festivités cubaines est aujourd’hui systématiquement associé dans 
les ouvrages scientifiques à une inter-influence entre célébrations africaines et espagnoles, ce point 
semblait constituer un discours orienté sur l’itération de valeurs nationales conçues comme 
fondatrices, mais les festivités importées de l’Espagne du 16ième siècle, loin d’être de « purs » 
rituels liturgiques, intégraient déjà bon nombres d’élément laïcs et un caractère indéniablement 
syncrétique. Ainsi les archives coloniales de la ville de Santiago font apparaitre dès 1605 nombres 
de protestations émanant des pontes ecclésiastiques quant au caractère profane des célébrations 
liturgiques, phénomène qui est observé identiquement en Espagne au même moment où les 
autorités s’offusquent de l’introduction de nains jongleurs et de démonstrations d’animaux de foire 
dans les défilés du Corpus Cristi. Le caractère syncrétique du carnaval sera quelques 350 ans plus 
tard un argument mis en avant par le gouvernement révolutionnaire afin de démontrer sa laïcité et 
son caractère ainsi tolérablement folklorique plutôt que religieux. 
2: « Trocha, cœur du désordre dans le berceau de la révolution » « Trocha et Marti furent, sont et 
seront l’âme du carnaval santiaguero, les rues traditionnelles » 
3:« Sueno fit un effort monumental » « le cœur de Marti battit de milles feux » 
4:« règlement était destiné aux navires des négriers dont la première partie traitait des soins de la 
discipline à bord. l’article 11 de ce règlement stipule que « soir et matin, ou avant et après diner, 
on fit danser et chanter la cargaison afin d’éviter qu’elle ne prenne de la mélancolie » (ENTIOPE 
1996 :109 ) 
«Chaque jour, vers huit heures, on fait monter sur le pont la cargaison et on la force à chanter et à 
danser ou plutôt à sauter, employant au besoin le fouet pour l’y contraindre : car si l’on vise à 
l’économie dans son transport, on est intéressés aussi à ce qu’elle n’arrive pas décimée à 
destination » (IDEM :161 )  
Une fois sur les plantations, chaque travail collectif est accompagné de chants, de rythmes « le 
chant les anime et la mesure devient une règle générale, elle force ceux qui sont indolents à suivre 
les autres (….) le même air, quoi qu’il ne soit pas une répétition continue des même tons, les 
occupe, les fait travailler pendant des heures entières. » (IDEM : 67) 
le code noir, dans son article 6, rappelle aux « maitres » l’obligation de faire observer à leurs 
esclaves les dimanches et fêtes, de ne pas les y faire travailler « aux dits jours depuis l’heure de 
minuit jusqu’à l’autre minuit « ces jours seront des jours festifs réglementés : samedi âpres midi, 
dimanche, premier de l’an, lundi de pâques, le vendredi saint, la fin de la récolte » (IDEM :77) 
F. Douglass, célèbre homme politique américain, noir et abolitionniste annoncera en 1846 dans son 
discours « The Church and Prejudice » : « d’après ce que je connais de l’effet de ces jours de 
congé sur les esclaves, je crois qu’ils sont parmi les moyens les plus efficaces dont disposent les 
maitres pour contenir l’esprit de révolte (…) ces jours de congés servent de conducteurs, ou de 
soupapes de sureté (…) sans eux l’esclave serait forcement poussé au désespoir le plus sauvage » 
ou le plus connu « pueblo que se divierte no conspira » Miguel de la Torre, governor de Puerto 
Rico, (cité in LEWIS 1996 :185) 
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5: Les esclaves sont regroupés dès leur arrivée sous des noms « génériques » : Lucumi (identifiés 
avec le Yoruba), Congo (identifiés avec le Bantu), et Carabali (identifiés avec le Calabar). 
Cependant il semblerait que ces désignations n’aient pas véritablement correspondu aux origines 
des esclaves mais seulement avec le lieu de leur embarquement sur le continent africain. L’air 
culturelle « Yoruba » couvrait, par exemple, une aire allant du Nigeria jusqu’au royaume du Ketu. 
Le « Bantu » les Cameroun, Gabon, Congo Burundi, Rwanda, Congo-Zaïre, et Angola, jusqu’à la 
Namibie (MARTÍNEZ FURÉ 1973 :74) Ainsi, les individus regroupés sous une même « nation » 
dans des cabildos ne parlaient souvent pas la même langue, ni ne pratiquaient les même religions. 
6: «Une journée pendant laquelle les esclaves règnent alors en maîtres sur la ville et leur empire 
éphémère est sans pitié, au point que les Blancs préfèrent ne.pas quitter leurs demeures » (ORTIZ 
1960 : 54), 
7:« esclavo de sus pasiones » « instincto musical» « poseso » «Estremecerse el cuerpo 
convulsivamente, un temblor recorría a sus miembros hasta las uñas y mostraba el blanco de los 
ojos. » (FARR 2005:29), les danses sont « lascives » et « sans pudeurs » (GUICHARNAUD-
TOLLIN 1996 : 33) 
8: Bibliographie de référence: 
ORTIZ, Fernando: Los negros esclavos, ed. Ciencias Sociales, 1975 a La Havane, ROY, Maya. 
1997 : Les musiques cubaines, 191 p, URFÉ, Odilio. 1984 : La musique et la danse à Cuba, in 
L’Afrique en Amérique 
latine, dir. Manuel MORENO FRAGINALS, UNESCO, Paris, SUCHLICKI Jaime, Cuba from 
Colombus to Castro, New York, Scribner’s Sons, 1974, ORTIZ, Fernando: Los bailes y el teatro de 
los negros en el Folklore de Cuba, ed. 
Cardenas, La Havane1951. CARNEGIE, C. V. Strategic flexibility in the West Indies: a social 
psychology of Caribbean migration. Caribbean Rev. 1982 
9 :On lie souvent dans la littérature scientifique les cabildos, les « Tumba Francesca » ou 
« carabali » des esclaves franco-haïtiens (CHATELAIN 1994, ORTIZ 1992, PEREZ 1988, BREA 
et MILLET 1989), or il me semble que cette association est construite a posteriori influencée par le 
rôle qu’occupent aujourd’hui les deux types d’associations qui sont devenus des institutions 
regroupées sous la dénomination fédératrice de « folklorique » et intégrée à l’époque 
contemporaine dans le même « circuit » touristique, leurs activités se limitant aujourd’hui à des 
productions musicales et dansées à vocation spectaculaires. Or au 18ième siècles les esclaves des 
cabildos étaient « répertoriés », contrairement à ceux des Tumba, faisant du premier ensemble un 
instrument de contrôle administratif, de plus je n’ai jamais pu trouver mention, avant la loi 
d’association de 1878, des Tumbas en tant que sociétés d’entre-aide, alors que cette dimension est 
sans cesse citée et accentuée dans le cadre des cabildos. Il semblerait que les Tumba Francesa et 
«carabali» étaient à leur arrivée à Cuba, des ensembles foncièrement musicaux, structurés 
intérieurement en hiérarchie royale, qui apportèrent avec eux de nombreuses influences musicales, 
comme le menuet (toujours pratiqué à Santiago), la gavotte et le quadrille, danses pratiqués à la fois 
par maitres et esclaves bien que ces derniers en offrent une version « satirisée » et chantée en créole 
mais qui constituaient déjà à mon sens un espace privilégié d’échanges culturels. De plus 
l’organisation des Tumba Francesa est calquée sur une hiérarchie princière avec roi, reine et 
sénéchaux et dont la transmission est héréditaire. 
Ceci explique peut être pourquoi on situe la naissance de la conga comme émanant d’une union 
entre les deux ensembles, une union qui ne serait pas un mélange « physique » mais liée à des 
phénomènes de transculturation musicale. La zone orientale tournée vers le caraïbes, a été au cours 
de l’histoire un lieu privilégié d’immigration et d’échanges interculturels, l’histoire de Santiago en 
particulier à été marquée par ces échanges, il est ainsi possible de repérer les différentes vagues 
d’émigrations ayant traversé la ville à travers le complexe instrumental de la conga et ses rythmes 
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11:« Provocatrices » « rebelles » 
12:Depuis quelques années la municipalité de Santiago cherche d’ailleurs à « revitaliser » la figure 
du mamarracho (avec peu de succès pour l’instant) et le réintégrer comme « personnage » 
carnavalesque. 
13:« La nuit dernière la parranda de Los Hoyos avait une comparsa parmi celles que nous avons 
préférées » 
14:Théâtre disparu aujourd’hui, dont on trouve peu de trace des contenus narratifs mais qui, depuis 
deux ans, est également l’un des objectif de la campagne de revitalisation des traditions du 
Conjunto Folklorico de la ville de Santiago et alors décrit en tant qu’un apport de la 
« transculturation » entre la « gangarilla » espagnole et le « izibongo », déclamation poétique 
d’origine bantu 
15: Bibliographie de référence: 
GUICHARNAUD-TOLLIS Michèle & JOACHIM Jean-Louis, Cuba : de l’indépendance à nos 
jours, Paris, Ellipses Marketing, coll 2007, 272 p., SEFIL Marc, Les Noirs à Cuba au début du XXe 
siècle 1898-1933. Paris, L'Harmattan,2010, 276 p., GUERRA Y SÁNCHEZ Ramiro, Historia de la 
nación cubana, V, "Guerra de los diez años", La Havane, 1952, FERRER Ada, Insurgent Cuba : 
race, nation, and revolution, 1868-1898, Chapel Hill, University of North Carolina Press, 1999, 273 
p 
16:« les chants cadencés de cette troupe de laboureurs ne vous peindront point la misère et le 
désespoir. voyez les aux jours de fête, leurs danses, leur calenda et la parure de ceux qui ont de 
l’industrie rassureront votre pitié » (MAMOUET 1988 : 27 ), « j’ai jamais vu autant de gens aussi 
naturellement heureux (…) rien ne comptait que le réel plaisir, et il ne semblait consister qu’à 
chanter, danser et rire (…) tout le monde me fit la même remarque : que croyez vous que M. 
Wilberforce penserait de la condition des nègres s’il voyait ce spectacle » (GUICHARNAUD-
TOLLIN Michèle 1996 : 39) 
17:« En aquellos supremos instantes en que Cuba luchaba heroicamente por conquistar su 
independencia, la alegría era extraordinaria cuando llegaba esta magnífica del 25 de julio. La 
clase rica y las humildes; el inf1uyente como el desvalido; el amo y el esclavo, el español que 
padecía de fobia colonial, como el mambí que conseguía penetrar en la urbe, se unían y 
confraternizaban olvidando sus odios; las tiendas de ropa se cansaban de vender telas 
multicolores y adornos de las comparsas; y en las bodegas, en los "bars.., en la plaza pública, todo 
es animación y derroche de alegría” (Las noticias, 25/07/1905 ) 
18:Fernando Ortiz émet une thèse que je trouve intéressante, selon laquelle ce serait afin de 
contrecarrer cette interdiction et malgré tout sortir que les ensembles congas vont diversifier leur 
arsenaux musicaux en intégrant des percussions d’ensembles s’opposant, ou du moins n’étant pas 
associés, à cette vision de la sauvagerie. Cette interdiction correspondra ainsi à l’époque de 
l’introduction dans les groupes de percussion de tambours appartenant aux fanfares militaires et les 
orchestres ecclésiastique : les galletas. 
19: En voici un bref résumé : En 1910, la « Corneta china », instrument originaire de la province de 
Canton et introduite à la Havane par des travailleurs chinois, est rapportée à Santiago de Cuba par 
des soldats de l’armée cubaine (Ortiz 1952 : 451). La première Conga à incorporer son utilisation 
était Paso Franco en 1915, s’en suivra (selon les articles du El Oriente), une compétition entre 
groupes de conga pour la maitrise de l’instrument. Dès 1924, c’était un dispositif bien établi des 
ensembles Conga qui l’avaient tous incorporés à leur complexe instrumental (Pérez 1988: 310). 
Aujourd’hui, l’instrument chinois importé de Canton et découvert à la Havane est un symbole des 
congas orientes.
20: Je soulignerai ici que le gouvernement révolutionnaire lors de son installation réduisit la durée 
du carnaval d’environ un mois à 1 semaine, et à 3 jours pendant la « période spéciale » moment ou 
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il fut rebaptisé « fêtes populaires »). Le déroulement du carnaval est toujours organisé autour d’un 
programme strict, établi en amont et rendu public à la population par affichage ou publication dans 
le journal local « Sierra Maestra ». 
21:(par exemple voir : HEERS 1997, FABRE 2000) 
22:Alors qu’elles avaient toujours eu en commun la caractéristique d’être « de rue », sauf les 
messes ayant lieu dans l’enceinte de l’église, ce n’est donc pas qu’elles disparaissent mais sont 
transformées par des répartitions spatiales différencialisantes, les fêtes mettant en évidence une 
ségrégation raciale entre espagnols, créoles, noirs et mulâtres et sont pour la première fois 
explicitement dénommées « carnaval » (« d’été »). 
Ce déplacement spatial provoque en tout cas du point de vue musical une contagion des rythmes de 
congas sur les musiques dites « bourgeoises ».  
« Es significativo el hecho de que, en 1908, con motivo de un gran baile de etiqueta dado en 
Santiago, en honor del general Concha, la sociedad mas aristócrata de la ciudad se entregara 
furiosamente, durante parte de la noche, a los ritmos de una contradanza titulada Tu madre es 
conga » (FARR 1985 : 141). 
23:Sachant qu’il semblerait que cette tentative d’« épuration » du carnaval ait été un phénomène 
partagé par d’autres « carnavals » de l’aire caribéenne (voir GREEN et SCHER (2007) sur le 
carnaval de Trinidad et Tobago) 
24:(Oficina Nacional de los Censos Demografico y electoral 1953:19), en 1957 l’étude de l’ 
UNESCO écrira de Cuba qu’“in proportion to its population, the country with the largest number of 
musical conservatories and academies” in all of Latin America (GRAMATGES 1982:39). 
25:voici un exemple datant de 1917 : 
La conga de los conservadores:  
“Las mujeres de La Chambelona 
yo no sé como van, con su criatura; 
odas están fuera de la ley 
por que todas van meneando la cintura”. 
Ce à quoi les libéraux de la chambelona répliquaient :  
“la mujer conservadora la  
chambelona siempre respeta:  
 ella no hay quien se meta .  
y ¡viva la arrolladora!” 
La Chambelona: 
“amo arrollar al conservador, 
dale machete al que es traidor, 
Pobre conga ya tu no vale... . 
, ¡Patilla de mono! ¡Timbale 
 Aé , aè”!  
26: Bibliographie de référence: 
Nancy Perez : Fiestas y tradiciones cubanas, COHEN James, MOULIN CIVIL Françoise (dir.), 
Cuba sous le régime de la Constitution de 1940 : politique, pensée critique, littérature Paris, 
l'Harmattan 1997, 327 p. FRANCO Jose Luciano , Folklore criollo y afrocubano, Informe a la junta 
nacional de arqueología y etnología, 1959 
27:« Oriente, 11 de mayo de 1939 
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DECRETO A LCALDIA MUNICIPAL DE SANTIAGO DE CUBA 
(…) esas fiestas tradicionales genuinamente, criollas, que contribuyen a fortalecer el sentimiento 
nacionalista por todo lo cual en uso de las facultades que me están legalmente conferidas. Jamás 
habíamos denominado a nuestras típicas mascaradas con el nombre de “carnavales” nombre 
impropio, nombre de una festividad religiosa que según la iglesia católica es un periodo del 
tiempo desde reyes hasta el “miércoles de ceniza” por lo que no tiene razón de ser ese nombre de 
carnaval, sino como siempre lo hemos dicho: los mamarrachos: persona que se disfraza en forma 
ridícula... porque realmente eso es lo que hacemos: disfrazarnos, desfigurarnos, ridiculizamos, 
posterior. 
Por eso, en Santiago no tiene que hablar de Carnaval sino de mamarrachos que es lo típico, lo 
tradicional, lo que sabe a criollismo, a « cocote” · a María- de la Luz. Es lo que le gusta al 
visitante y también a los que aquí nacimos” 
“los cantos americanos, los anuncios comerciales, los nombres extravagantes y exóticos apean por 
sus respectos entre los Organizadores de estas comparsas (con sus naturales eccepciones) y como 
es natural, desnaturalízale objetivo de la  celebración a que nos venimos refiriendo y por tanto les 
quitan el encanto tradicionalista de lo que siempre ce1ebramos con júbilo y con orgullo, por era 
absolutamente nuestro, único, l.as típicas mascaradas tienen que ser eso. Nada de extravagancias, 
nada de americanismos’ ni extranjerismos más o menos lejanos. Todo tiene que ser santiguero, 
« santiaguerismo »” 
28:“Próximos los días en que la ciudad de Santiago de Cuba acostumbra a celebrar sus típicos 
carnavales que consagra una tradición criolla”  
29: Oriente, 31/05/49: 
“AL COMERCIO Y LA INDUSTRIA 
En los días de nuestras festividades de Máscaras como homenaje al Santo Patrón, entusiasmo 
extraordinario y éxito, por los actos celebrados y por el aporte económico que produjo a la ciudad 
y en particular el comercio y a la industria, Y como gran auge para el Turismo Nacional, 
cooperando así como el Municipio, que tiene a su cargo la organización de estas fiestas típicas y 
tradicionales. 
El Comité de la « Gran Semana Santiaguera », que preside el Alcalde Municipal, señor Luis 
Casero, está integrado por representativos de las clases ‘: canónicas, cívicas y periodísticas y la 
finalidad que persigue es proporcionar un aliciente más a las fiestas de Máscaras y aumentar el 
volumen de las actividades del comercio y la industria local, estimulados por un creciente favor 
del público consumidor.” 
Oriente 10/06/41: 
“UNA CARTA DE LA CORPORACION NACIONAL DE TURISMO Sr. Alberto Garda Torres, 
Presidente del Círculo de Periodistas Profesionales.  
“La Corporación Nacional de Turismo, que tenemos el honor de representar en esta ciudad, ha 
accedido gustosa a la petición que les formulo el Círculo de Periodistas Profesionales, de 
contribuir con un premio en metálico al mejor éxito y lucimiento de los tradicionales carnavales 
santiagueros que el Círculo en este año patrocina. Ese premio consistirá en $ 50.00 en efectivo que 
serán entregados al organizador u organizadores del Paseo con acompañamiento de orquesta que, 
a juicio del Jurado, resulte mejor trajeado, y cuya música y bailes lo caractericen como exponente 
de arte coreográfico típico de esta región, pero dentro de los límites que el buen gusto y nuestra 
cultura demanden. La Corporación acordó también, al conceder este premio, suplicar a la 
dirección del Carnaval que el Delegado eh Santiago de la Corporación integre el Tribunal 
discernidor de los premios. Aprovechamos la oportunidad para felicitarles por la iniciativa de 
haber tomado a su cargo la dirección de los carnavales que constituyen indudablemente un motivo 
de atracción turística para nuestra ciudad. Atentamente, Delegación en Santiago de la 
Corporación Nacional De Turismo Luis CASERO presidente Gerardo Abascal” 
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30:En passant je soulignerai que dans Diario de Cuba, du 9 juillet 1936 on trouve cette mention 
« El Coronel Fulgencio Batista, Jefe del Ejército Constitucional, ha enviado a la Asociación un 
donativo en efectivo que será destinado por la misma Jara unos de los concursos, donándose el 
premio en su nombre”, il semblerait que le célèbre dictateur que 20 ans plus tard Castro allait 
démettre du pouvoir, avait fait lui-même usage du carnaval santiaguero en tant qu’outil éléctoral.) 
Ces changements seront à l’époque révolutionnaire décrits et critiqués en tant que « détournement » 
du carnaval, le thème « epoca mercantilista » occupant deux salles entières du musée de Santiago 
de Cuba. 
31:Pendant les dernières années du gouvernement de Batista, le carnaval va être utilisé en tant 
qu’« argument » politique et lieu de diffusion d’une rhétorique antirévolutionnaire. Le 
gouvernement incite fortement les citadins à participer aux festivités, distribuant gratuitement, 
rhum et nourriture tout en revendiquant que « la révolution est celle des blancs » (Batista était, 
quant à lui, métisse) et des agents « protégés par des assassins » (dit la légende révolutionnaire des 
faits contée dans la zone de Los Hoyos) sont envoyés pour chanter dans les rues « los blancos por 
la loma, los negros por la conga » (FARR 1985:56) 
Oriente, 19/06/57: 
 “Entiende que por razones humanas no se deben celebrar los carnavales, en respeto a la sangre 
derramada en uno y otro lado. Es natural y palpable que la ciudadanía no está en disposición y 
condiciones de divertirse, mientras que en muchos hogares se denotan la pérdida: de algún ser 
querido” 
Oriente 10/06/57. “Creemos que sería una enorme monstruosidad salir en manifestaciones alegres 
y en vistosas comparsas pisando el suelo aun manchado de reciente sangre cubana: demostrar a 
Cuba y al mundo la verdadera unidad racial que conllevamos los santiagueros salvo algunos 
equivocados y acomplejados-, estos carnavales de ahora servirán para crearnos un doloroso y 
triste problema racial: que todo ciudadano responsable y particularmente todo gobernante bien 
intencionado y realmente preocupado por la unidad espiritual de todos los cubanas está llamado a 
evitar. EL Club Juventud Orientadora Social”. 
32: Bibliographie de référence: 
HERRERA Rémy (dir.), Cuba révolutionnaire. Tome 1, Histoire et culture, Paris, L'Harmattan, 
2006, 346 p. HERRERA Rémy & AMIN Samir (dir.), Cuba révolutionnaire. Tome 2, Economie et 
planification, Paris, L'Harmattan, 2006, 335 p., CATASÚS CERVERA Sonia Isabel, La population 
de Cuba : principales caractéristiques et tendances démographiques, Paris, Centre français sur la 
population et le développement, 1996, 35 p, CASTRO Fidel, Révolution Cubaine 2. Textes choisis 
1963-1968 Paris, Maspero, 1969, FRANCOS Ania, La Fête cubaine, Paris, Julliard, 1962, PÉREZ-
STABLE M. The Cuban Revolution: Origins, course, and legacy, New York 1993 Oxford 
University Press. O’CONNOR J. The Origins of Socialism in Cuba, Ithaca, 1970, Cornell 
University Press., BRUNDENIUS C. Economic Growth, Basic Needs and Income Distribution in 
Revolutionary Cuba, Lund, Research Policy Institute 1981 
33:La « folklorisation » apparaît ici devoir être envisagée sous l’angle d’une récupération militante 
d’une création anthropologique présentée comme « scientifique » et relevant ainsi de 
l’instrumentalisation. Emergeant pendant la période révolutionnaire, période « en rupture » lieu de 
transformations radicales, brève et datable, la revendication porte sur une existence et 
reconnaissance « historique », et la tentative d’établir une continuité avec le passé, trié, conçu 
comme approprié en s’accompagnant de construction délibérée, via pratiques et symboles de 
légitimité et de cohésion sociale par les élites dirigeantes.« L’histoire se joue donc là, sur ces bords 
qui articulent une société avec son passé et l’acte de s’en distinguer ; en ces lignes qui tracent la 
figure d’une actualité en la démarquant de son autre, mais qu’efface ou modifie continuellement le 
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retour du “passé” ». (DE CERTEAU 1980 : 49-50). Mais j’ai indiqué que la création de « racines » 
liées à un « passé » idéologique et idéalisé se combinait également à un positionnement face à des 
traits culturels et symboliques de la culture passée dont on cherche à se distinguer. Elle est intégrée 
sans être reniée puisqu’elle intervient justement pour effectuer une comparaison positive mettant en 
valeur le nouveau régime.  
“Es que, además, nuestra misma Revolución, en la su dimensión, es en definitiva consecuencia de 
nuestros tiempos pasados., por ello debemos preguntarnos si acaso no es traición a quienes en 
épocas anteriores prepararon el camino que hoy transitamos, olvidar siquiera a quienes, por 
ejemplo, durante el siglo XIX forjaron los inicios de nuestra nacionalidad. Por ahí creo que 
debemos empezar.. 
Nuestra cultura habrá de encontrar sus propios caminos, pero en contacto con todas las 
manifestaciones de la cultura universal y, además, con el aprovechamiento de esa tradición 
cultural, de esas obras, de aquellos logros, de aquellas realizaciones, para así poder reconstituir 
con sentido de vigencia nuestro pasado cultural 
(…) esa labor va iniciada en nuestro país con ejemplar entusiasmo: la de redescubrir, purificar e 
impulsar nuestra riqueza folklórica”( BELL, LOPEZ, CARAM 2008: 68-69) 
34: « patrons » 
35: « directeurs » 
36: « les enfants du cocoyé » 
37: « fête des sots » 
38:Dont la traduction littérale n’existe pas mais qui signifierait à peu prés : grande distribution, 
agitation. 
39:“De esta forma, las semanas y jornadas de cultura, las cuales reúnen actividades de diversas 
manifestaciones, posibilitaron a la población practicar antiguas tradiciones con proyecciones 
artística actuales; como es el caso, fundamentalmente, de las fiestas, músicas y danzas. En tal 
sentido respetamos los elementos en su génesis, alrededor de los cuales se desarrollaron nuevos 
hábitos, así como la recreación estética, basada en nuestras raíces culturales” (idem: 68) 
40: Dans ce cadre sont créés de nombreux festivals mais aussi, dès 1960 est fondé L’ICAP ( 
Instituto Cubano de Amistad con los Pueblos ) dédié aux échanges culturels entre pays latino 
américains « para que el arte y la cultura lleguen a ser un real patrimonio del pueblo debe comenzar 
por mantener y salvar la buena tradición cultural de ese país.”(idem:69) 
41:Au niveau national : 
-Conseil national de la culture au ministère de la culture 
-Département d’investigations folkloriques  
-L’académie des sciences  
-L’institut d’ethnologie et du folklore  
-L’institut de musique populaire  
-L’ensemble Folklorique national pour la “conservación-estilización del hecho folklórico”*  
A Santiago:  
-L’ensemble folklorique de la province orientale  
-L’ensemble folklorique Cutumba 
-Les tambour d’ Enrique Bones  
-Cabildo théatral Santiago et  
-Ensemble folklorique Abolengo (spécialisé dans le folklore haitien)  
Cette création d’appareil institutionnel se complète de l’installation de musées comme le musée du 
carnaval à Santiago de Cuba, le premier musée d’ethnologie et de folklore à la Havane. Mais 
également, la musique apparaît conçue et encouragée explicitement comme un lieu privilégié 
d’échange et de solidarité, 
42:Consideramos que los carnavales, las parrandas y las charangas son en la actualidad las 
principales fiestas tradicionales de nuestro país, por lo que todo esfuerzo que se realice para 
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revitalizarla o reanimarla resulta loable, a fin de mantener una manifestación tan querida por 
nuestro pueblo. “(CARBONERO, LAMERÁN, 1979a : 5 ) 
« Los carnavales se sustituyeron por actividades ficticias que eran denominadas de cualquier 
maniera. Tal vez, se pretendió aunar en un solo festejo la patronal y el carnaval, sobre todo por 
motivo económico y evidente facilismo, ya que no conocemos ninguna relación oficial que así lo 
dispusiera. En la tarea de revitalización y reanimación de manifestaciones, o aspecto constitutivos 
de los festejos, hemos contribuido en alguna medida al mejoramiento de las salidas de comparsas, 
al restituir detalles perdidos en el vestuario, la coreografía y la música. Del mismo modo tratamos 
de que se conserven las fechas originales de celebración.” 
43:Dans la littérature scientifique, ce thème est systématiquement associé au même mécanisme de 
création identitaire post révolutionnaire, or j’y trouve personnellement une mise en avant 
interethnique particulièrement contradictoire de la politique castriste, fondée justement sur une 
philosophie marxiste de prolétariat uni, je me trouvais devant un sentiment d’ambivalence devant 
ce qui paraissait une valorisation d’un groupe minoritaire alors que la pensée castriste s’inscrivait 
au contraire dans de la négation à faire l’apologie d’une minorité, africanisme qui s’opposait à mon 
sens à la volonté d’uniformisation révolutionnaire. D’ailleurs je n’ai pu trouver aucune mention 
particulière faite à destination des populations « noires » ou « afro-cubaines » dans les discours de 
Castro émis avant 1970, cela me pousse à émettre une hypothèse contradictoire, à savoir si cette 
politique identitaire n’était pas alors orientée sur la politique extérieure plutôt qu’intérieure de la 
nation, coïncidant chronologiquement avec la participation cubaine aux révolutions africaines . La 
mise en avant de ces « racines » interviendrait alors en tant que procédé solidaire et intégrateur 
mais également un mode de justification des actions de l’état au niveau de sa politique extérieure. 
44:Le Festival del Caribe est « pensé » en tant que lieu de solidarité internationale « como muestra 
autentica de la cultura popular tradicional con sus raíces basadas en la espiritualidad del pueblo 
cubano y de las hermanas naciones del Caribe y otra latitudes”, la hermandad danzante, el fulcro 
de ideas sugerentes, que implican la diversidad de un mundo cultural : se consolidó la hermandad 
de los pueblos del área, la fiesta esperada del Caribe comenzó ayer en SANTIAGO DE CUBA, lo 
mismo para centenares de visitantes extranjeros que para el pueblo de esta sofocante, singular y 
solidaria ciudad »(Sierra Maestra 1/06/86), « “Para afianzar las raíces afrocubanas de la mas 
autentica cultura popular tradicional”, “el hombre descubrió el fuego, gracias a las palabras que 
apenas conocía y a los colores que adoraba como dioses, en complicidad con un árbol muy viejo y 
un rayo que como una estrella terrible perforo para siempre el corazón de la madera enamorada. 
el sol tuvo que ver con el asunto y seco las hojas. el otoño anciano envidioso, no pudo evitar el 
milagro. Por eso tocamos los tambores para que no se apague y danzamos para que su llama se 
multiplique eternamente, mas allá del amor y de la belleza, la poesía la poesía es el fuego de 
nuestra historia y de nuestro tiempo. Esa poesía se sale del papel como un resplandor en su 
búsqueda de identidad, en su razón de raza y en su sentido de nacionalidad.”(Sierra Maestra 
07/06/90, 11/07/93) 
45 “Según cifras oficiales el 20 % de los gastos en alimentos del cubano en los últimos años se 
hace en el mercado negro o informal, alimentos que provienen del robo o desvío de recursos de 
distintos sectores, mayoritariamente del Estado (…)” (Bohemia 1998: 35) 
46:Il est intéressant de noter que le répertoire principalement diffusé à l’étranger était issus du 
Buena Vista Social Club, image de la rencontre entre la musique cubaine et le néocolonialisme 
nord-américain) 
47: De « jinetero », littéralement « cavalier » mais employé au sens le plus modéré 
d’« accompagnateur pour touriste » et au plus drastique de prostitué. 
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ANNEXE 8 : PRIX ET RECONNAISSANCES DE LA 
CONGA DE LOS HOYOS 
Premios carnavalescos: 
-1er lugar: 1961-1965, 1973-1975, 1977, 1979, 1980, 1982, 1990, 1993, 1995, 1998, 2006 
-2ndo lugar: 1966, 1978, 1984, 1986, 1988 
-3er lugar: 1967, 1978, 1983, 1987, 1989 
-Gran Premio: 1994, 1996, 1998-2001, 2003-2005 
-Premio Popularidad: 1993-1995, 2000, 2001, 2002 
Comparsas premiadas por el premio de la tradición 
-Los hijos del cocoyé 
-Los sucesores 
-Los hijos de Quirina 
-Ritmo, baile y fantasía 
-Pot pourri del carnaval 
-Símbolo de esta tierra 
-En los Hoyos 
-3 cosas tiene 
-Haciendo hora 
Reconocimientos: 
-1992 Centro Modelo  
-1992 Placa Festival del Caribe  (México) 
-1993 Placa Juan-Maria Heredia  
-1994 Centro Modelo del pueblo y para el pueblo  
-1997 Vanguardia Nacional 
-1997 Bandera de la ciudad 
-1997 20 aniversario de la cultura  
-1998, 1999 Mejor centro nacional  
-2000 Bandera del centenario 
-2000 Granmy  
-2002 Bandera escudo de la ciudad  
-2002 Sindicato de la cultura  
-2002 Asamblea municipal del poder popular  
-2002 Memoria Viva 
-2003 Cultura comunitaria Municipal  
-2003 Cultura comunitaria Provincial 
-2003 Nominada Cultura comunitaria Nacional  
-2004 Reconocimiento de la coordinación Provincial de los CDR  
-2006 Premio Luca de la popularidad  
-2006 Llaves de la ciudad de Santiago de Cuba  
-2007 Premio Manzana de Oro  
-2008 Medalla Juan-Maria Heredia  
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Actividades Internacionales: 
-1985 Guyana Francesa  
-1992 Cuidad Mexico/ Cancun  




-2003 Republica Dominicana 
Actividades nacionales “por el país”:  
-1976 Matanza  
-1979, 1996, 1999 Habana  
-1980, 2004 Guantánamo 
-1982 Holguín  
-1989 Iguani (Granma)  
-1996, 2002, 2006 Pinar del Río  
-1998 Barrius  
-2000 Secundo Frente (Santiago de Cuba) 
-2001 Moro  
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Cette recherche vise à mettre en lumière comment, par une chaîne de performances, des individus effectuent une communication 
culturelle qui permet de tracer de façon dynamique les frontières entre groupes communautaires. La communauté se révèle alors ne pas 
être une réalité préexistante, s’imposant aux individus passifs, mais une construction performative dont l’identification s’effectue par la 
participation à la conga. Pour ce faire je mobiliserai une approche générative et processuelle et la notion de performance sera conçue, 
non pas comme une catégorie phénoménologique étanche mais comme une notion susceptible d’inclure plusieurs modes de 
participation (spectacle, jeu, théâtralisation, interactions quotidiennes) liés à différents registres d’attention exercés par l’individu dans 
l’action.  
Au sein de l’espace global de la ville de Santiago de Cuba, Los Hoyos est un « quartier » souvent cité par des individus comme 
leur lieu de résidence. La fréquence des contacts, l’importance des services réciproques, la dépendance interindividuelle liée aux risques 
de dénonciation, mais également l’intensité émotionnelle et le degré d'intimité des échanges, constituent un espace social aux mailles 
très serrées et habité par un sentiment revendiqué de communauté. La première partie de ce travail, le « Faire Monde », part à la 
recherche de cette communauté. 
Dans le chapitre 1 j’ai considéré le groupe Los Hoyos distinct dans le sens où il constitue une catégorie spécifique attribuée et 
identifiée par ses acteurs. Néanmoins cette catégorie ascriptive ne correspond à aucune zone administrative officielle liée à la 
planification socialiste. De plus, la circonscription de l’espace n’entre non seulement jamais en correspondance d’un individu à l’autre, 
mais présente également des variations d’une ampleur considérable. Los Hoyos est représenté (opérations de bornage) et figuré (sketch 
maps) comme un espace allant de 5 blocs sur 4 à 15 blocs sur 13 et associant d’1 à 7 zones de planification socialiste. Ni les réseaux 
collaboratifs, ni les liens de parenté, ni les représentations individuelles de l’espace ne permettent de reconstruire l’attachement à un 
ensemble territorial conçu comme identitaire. L'analyse fait apparaître à l'intérieur de Los Hoyos une pluralité d'ensembles qui sont en 
conflit de définition et simultanément les informateurs s'accordent pour reconnaître des totalités symboliques qui les unissent. Il ne 
s'agit pas alors d'endosser l'essentialisme spontané des informateurs qui s’inscrivent dans une communauté présentée comme une entité 
immuable, traditionnelle etc., mais réussir à rendre ces catégories opératoires pour l'analyse. Je n'ai alors pas envisagé le symbolisme 
sous l'angle de son contenu, mais pour la forme distinctive du style sur lequel il se construit. Style conçu comme la mise en relation 
spécifique par laquelle la conga construit une production symbolique dont le contenu est interprété comme particulier à la communauté 
de Los Hoyos. Cela fait apparaître deux relations cruciales : 
-Ces totalités se construisent par une mise en relation sous forme de renvois réciproques entre les domaines quartier et conga. La conga 
de los Hoyos, un ensemble de percussion musical dont le foyer se trouve à l’épicentre des représentations du quartier, constitue un 
paradigme significatif de l’organisation d’un répertoire symbolique signifiant pour le groupe. Les traits symboliques deviennent des 
véhicules autoréférentiels pour désigner un système de relations construit lors des performances. Le sentiment d’appartenance à la 
communauté de Los Hoyos se construit alors par la forme du contrepoint qui conjugue le sentiment unitaire et la variabilité individuelle.  
- La réalisation de plusieurs cartographies (sketch maps et développement spatiotemporel des performances) mises en relation, révèlent 
une correspondance directe entre les polarisations des représentations de l’espace communautaire et les parcours de la conga. Si les 
analyses des réseaux, de la sociabilité, de l'activité économique et des représentations de l’espace mettaient en relief une valorisation du 
« côte à côte » c'est la conga, alors à la fois emblème et vecteur de la communauté, qui par la performance semblait permettre d'être 
« relié à ». 
Le chapitre 2 part à la recherche du sentiment d’identification au groupe à travers les relations spécifiques à la performance des 
recorridos sur lesquelles se construit le système des représentations collectives, permettant de se définir en Soi et en rapport aux Autres. 
L’analyse révèle tout d’abord que la performance n’est pas un « moyen » d'aborder le territoire ; il ne s'agit plus d'analyser la conception 
culturelle de l'espace et la spatialité ne doit plus être seulement envisagée en tant qu'une des propriétés de l’organisation des recorridos. 
En mettant en lumière la forme relationnelle spécifique de l'arpentage, le territoire apparaît ici devoir être conçu en tant qu'agent 
spécifique, c'est à dire l’un des termes de la relation produite par les performances. 
Ensuite, l’efficacité de la performance se révèle être une expérience interprétative, celle de la lecture et de l'interprétation en contexte 
des relations communautaires. Le sentiment d'appartenance communautaire est recontextualisé par une expérience spécifique qui 
comporte un nécessaire jugement porté par les participants sur l'état du réseau relationnel qu'ils mettent en scène, ancré simultanément 
dans l'immédiateté de l'expérience et sur le long terme de la construction d'un savoir partagé. 
La rencontre avec « l'autre intérieur » correspond à la mise en forme d'un système de relation, et la notion de communauté, est alors 
redéfinie et abordée comme une forme d'interaction sociale. 
 La deuxième partie de cette recherche « Se construire en rapport à l’Autre » consiste alors en l’analyse de la négociation de 
l’être ensemble « Los Hoyos » mis en relation à d’autres constellations de références. 
Dans le Chapitre 3, pour comprendre comment s’établit la rencontre avec l’altérité il faut envisager les performances de la 
chaîne : les peleas, l’invasion et le carnaval au cours desquelles la conga de los Hoyos sort de ses références territoriales éponymes 
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pour aller à la rencontre d’autres congas, comme des situations où des partenaires cherchent à définir la nature de leurs relations. Pour 
reconstruire le continuum de l'identification, il faut alors suivre les transformations des formes relationnelles du contrepoint et de 
l’arpentage mises en lumière. Ce que les informateurs définissent comme d’« autres groupes » auxquels ils vont se « confronter » dans 
une compétition musicale, ne seront pas considérés comme des réalités hermétiques mais comme des catégories pertinentes du 
processus d’identification. La chaîne de performance actualise sur 7 mois un réseau de relations entre individus et groupes d’individus 
de façon enchâssée avec des espaces associés par leurs acteurs à des réceptacles d’identité. Elle établit alors un ordre d’actions et de 
relations entre les participants, tout autant que les modalités de la rencontre et les logiques de son organisation. En conjuguant une 
approche herméneutique à la méthode interactionniste développée par Bateson, il s’agit d’analyser comment ces identités se négocient à 
la limite des espaces de définition et construisent interactivement un ensemble d’identification plus large qui dépasse le noyau 
identitaire des communautés.  De façon situationnelle, chacune des performances est d’abord conçue en soi et analysée séparément en 
tant qu’événement. Il faut alors comprendre le processus d’identification en jeu en considérant la performance comme un lieu de 
construction et de négociation d’un sens partagé attribué à l’action, et comme lieu de la construction de l'interprétation individuelle de 
ces catégories. Mais chaque situation est ensuite mise en relation avec le contexte global des interactions défini comme la chaîne. J’ai 
alors choisi d’isoler des unités spécifiques d'observation qui permettent de croiser plusieurs niveaux d’analyse : les séquences (relation 
ordre et contenu des messages), la morphologie (façon dont s’organisent les séquences), et l’agencement (contraintes imposées en 
amont). Il y a deux moments essentiels pour l’analyse : d’une part, celui de la nécessité contextuelle d’édifier des frontières 
symboliques, le moment de l’identité, et d’autre part le moment de cette édification elle-même : l’invention et la communication 
culturelle qui se définit toujours en rapport au cadre précédent. C’est le processus appelé par Barth la « construction sociale des 
différences culturelles » (BARTH F., 1995 : 211). A partir de l’analyse des séquences relationnelles il faut interroger le caractère 
orienté de la chaîne et envisager la communication culturelle non seulement par son contenu mais par son mouvement. Les différentes 
communautés sont alors abordées dans le sens d’une continuité, celle du jeu sur la frontière, et je mets alors en question le caractère 
génératif des ensembles communautaires.  
Le chapitre 4 vise à l’analyse d’« ajouts festifs », des festivités qui apparaissent clairement comme des lieux ou s’articulent de 
nombreux enjeux en terme politique interne comme de stratégies internationales. Le festival del caribe et le carnaval constituent toutes 
deux des mises en scènes identitaires de la nation. Le festival del Caribe met en scène une « identité culturelle » partagée entre les 
nations caribéenne et donc orientée du point de vue géopolitique sur la construction de solidarités internationales. Le carnaval est 
producteur d’un message de positionnement politique original sur l’échiquier mondial. 
L’apparente opposition entre ces déclarations d’identités pouvant paraître contradictoires et démontrant en tout cas l’illusion d’une 
totalité culturelle est alors dépassée par la construction d’un outil spécifique : le programme LEXIQUE qui permet d'envisager les 
représentations comme des protagonistes à part entière de l'action. En analysant le partage des registres à travers les méandres de la 
notion d’authenticité et le passage de la figure du citoyen métis à celle de l’esclave noir, l’analyse met en lumière comment ces 
événements négocient leurs frontières logiques en relation aux nécessités de l’environnement. On aperçoit alors que la conga est 
l’espace de sens partagé des deux événements, et que les représentations etic de l’authenticité sont réinterprétées dans le système de 
sens local qu’est celui de l’efficacité des performances. 
Finalement, dans le chapitre 5, la scission du groupe los Hoyos apparait en tant qu’une recréation identitaire explicite qui joue en 
recomposant de différents niveaux d'invention. On peut ainsi atteindre des problématiques contemporaines (la professionnalisation des 
musiciens, ou encore différentes façons de théoriser la modernité, et les enjeux de la tradition) et apercevoir  comment les valeurs et 
buts personnels des leaders des nouvelles congas sont réinterprétés dans le système de sens partagé. 
Si mon approche permet d’aborder le processus de construction identitaire, c’est en mobilisant la performance non seulement 
comme un lieu d'échange de signification, mais permettant d’analyser de quelle façon ces significations sont construites et échangées. 
C’est la relation entre partenaires qui est alors conçue comme l’objet de la communication et l’efficacité de la performance se révèle 
relative à la mise en œuvre par l’individu d’un certain régime d’attention dans l’action. 
En tant que posture épistémologique cela interroge d'abord une manière de décrire le réel.  Mon modèle analytique avec au cœur 
l'identification du contrepoint, et soulignant chaque fois les actions réciproques entre les situations permet alors de réconcilier 
l'émergence de plusieurs échelles de références identitaires englobantes avec la variabilité des points de vue individuels.  
La performance, dont le contexte est conçu comme immanent, se révèle ainsi n’être pas simplement une expérience qui ressort de la 
culture, mais un moyen puissant par lequel elle se construit. La chaîne de performances se révèle « en elle-même » et par sa complexité 
spécifique, construire un système de disposition à l'altérité dans lequel sont générées des relations productrices de sens, tout en 
introduisant du contenu nouveau et permettant d'observer la façon spécifique dont ce contenu est introduit, assimilé et ratifié. C'est en 













This research aims to highlight how, through a chain of performances, individuals perform a cultural communication which 
allows to dynamically draw the boundaries between community groups. Community reveals itself not be a pre-existing reality imposing 
liability on individuals, but a performative construction whose identification is achieved by the participation to the conga. I will 
mobilize a generative and processual approach, and the notion of performance will be considered, not as an hermetic phenomenological 
class, but as a notion which may include several modes of participation (shows, games, drama, dramatization, daily interactions) 
associated with different registers of attention mobilised by the individual in the action. 
Within the global space of the city of Santiago de Cuba, Los Hoyos is a "neighborhood" often cited by individuals as their place 
of residence. The frequency of contacts, the importance of reciprocal services, inter-dependence related to the risk of denunciation, but 
also the emotional intensity and intimacy of trade and interactions create a very tight social space, inhabited by a strong sense of 
community.  
The first part of this work, "Faire Monde" goes to the quest of this claimed community. 
In Chapter 1 I considered the group Los Hoyos distinct in the sense that it is a specific category assigned and identified by its 
actors. However, this ascriptive category does not match any official administrative area linked to socialist planning. In addition, the 
division of space not only doesn’t match from one individual to another, but also presents variations of considerable magnitude. Los 
Hoyos is represented ( operations de bornage ) and figurated (sketch maps) as a space that goes from 5 blocks over 4, to 15 blocks over 
13, and associating 1 to 7 areas of socialist planning. Neither collaborative networks nor kinship ties, nor individual representations of 
space allow reconstructing the attachment claimed as a territorial identity. The analysis reveals inside of Los Hoyos a plurality of 
settings that are in conflict of definitions and simultaneously informants agreed to recognize symbolic totalities between them. It is not 
then to endorse the spontaneous essentialism of my informants who represent themselves into a community presented as an unchanging 
entity, traditional etc., but to succeed in making these categories operational for analysis. I did not consider the symbolism in terms of 
its content, but for the distinctive shape of the style on which it is built. Style must then be understood as the specific relationship setting 
on which the conga build a symbolic production which content is interpreted as particular to the community of Los Hoyos. This reveals 
two crucial relationships: 
-These totalities are constructed by linking in the form of cross-references the domains” neighbourhood” and “conga”. The Conga of 
los Hoyos, a group of musical percussion whose house is the epicentre of the representations of the neighbourhood, is a significant 
paradigm in organizing a symbolic repertory meaningful for the group. Symbolic features become self-referential vehicles to designate 
a system of relationships built during the performances. Sense of belonging to the community of Los Hoyos is then constructed by the 
form of the counterpoint which combines the sense of unity and the individual variability.  
- The realization of several maps (sketch maps and maps of the spatiotemporal development of performances), once juxtaposed, reveals 
a direct correlation between the polarizations of the representations of the community’s space and the conga’s journeys. If the analyze 
of networks of sociability, economic activity and representations of space highlighted a valuation of "side by side", it is the conga, then 
both emblem and vector of the community which seems to allow, by the performance, to be "linked to". 
Chapter 2 goes in search of the sense of group identity through specific relationships to the performance of the recorridos on 
which is built the system of collective representations, allowing one to be define in Self and related to the Others. 
The analysis first reveals that the performance is not a "means" to approach the territory, the point is no longer to analyze the cultural 
conception of space, and spatiality should not be only considered as one of the properties of the organization of the recorridos. 
Highlighting the specific relational form of the arpentage reveal that the territory has to be considered as a specific agent, i.e. one term 
of the relationship produced by the performances. 
After, it also reveals that the efficacy of the performance turns out to be an interpretive experience: the reading and interpretation in 
context of the community’s relations. The sense of community is recontextualized by a specific experience that includes a necessary 
judgment made by the participants on the status of the network of relationships they depict, simultaneously rooted in the immediacy of 
experience and the long-term of the construction of shared meaning. 
The encounter with «the inside other» corresponds to the formatting of a system of relationship. The notion of community can then be 
redefined and considered as a form of social interaction. 
The second part of this research "Se construire en rapport à l’Autre" then consists in the analysis of the negotiation of the Being-
together "Los Hoyos", put in relation to other constellations of references. 
In Chapter 3, in order to understand the encounter with alterity, we must consider the performance of the chain: peleas, invasion
and the carnival during which the Conga de los Hoyos leaves its eponymous territorial’s references to go to the meeting of other 
congas, such as situations where partners seek to define the nature of their relationships. To reconstruct the continuum of identification 
we must then follow the transformations of relational forms of the counterpoint and arpentage yet highlighted. What informants 
defined as "other groups" to which they "confront" in a musical competition, will not be considered as hermetic realities but as relevant 
categories of the identification process. The chain of performances updates during about seven months, a network of relationships 
between individuals and groups of people embedded with spaces, associated by the actors to receptacles of identity. It establishes an 
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order of actions and relationships among participants, as well as the modalities of the meeting and the logics of it organization. By 
combining a hermeneutic approach to the interactionist method developed by Bateson, it is to analyze how these identities are 
negotiated at the edge of the definitional spaces and build interactively a set of identification wider than the identity’s core of 
communities. In a situational way, each performance is first considered for itself and separately analysed as an event. We must here 
understand the happening process of identification by considering the performance as the place of the construction and negotiation of a 
shared meaning attributed to the action, and as a place for the construction of the individual’s interpretation of those categories. But 
every situation is then to be related to the overall context of interactions defined as the chain. I chose to isolate specific units of 
observation that were able to cross several levels of analysis: the sequences (relation order and content of messages), morphology (how 
to organize sequences), and arrangement (upstream constraints). There are two key moments in the analysis: firstly, the context of the 
need to build the symbolic boundaries: it is the moment of identity, and secondly the time of this building itself: the invention and 
cultural communication which is always defined in relation to the previous frame. This is the process called by Barth as the "social 
construction of cultural differences" (BARTH F., 1995: 211). From the analysis of sequences of relations we must question the oriented
property of the chain and consider the cultural communication not only by its content but by its movement. Different communities are 
then considered in the sense of a continuity: the game on the boundaries, and I will be then able to put into question the generative
aspect of the communities settings. 
Chapter 4 is the analysis of "additions festivities", celebrations which appear clearly as places where many issues in terms of 
internal policy as well as international strategies are articulated. The Festival del Caribe and the Carnival are both staging of the nation’s 
identity. Festival del Caribe features a "cultural identity" shared by the nations of the Caribbean and therefore oriented in the 
geopolitical perspective of building international solidarity. Carnival is producer of a message of original political positioning on the 
world stage. 
The apparent contradiction between these identity statements which may seem contradictories, and in any case demonstrating the 
illusion of a “cultural wholeness”, was overwhelmed by the construction of a specific tool: the LEXIQUE program which allows 
considering the representations as full protagonists of the action. By analyzing the sharing of representations through the winding of the 
concept of authenticity and the passage of the figure of the métis citizen to the black slave, the analysis highlights how these events are 
negotiating their logical boundaries in relation to the environmental needs. We then see that the conga is the space of shared meaning
of both events and that the etic representations of authenticity are reinterpreted in the local system of meaning linked to the 
performance’s efficacy. 
Finally, in Chapter 5, the scission of the group los Hoyos appears as an explicit play of recreation of identity, recomposing with 
different levels of invention. We can thus reach contemporary issues (the professionalization of musicians, or the issues of different 
ways of theorizing modernity and tradition) and see how personal values and goals of the new congas leaders are reinterpreted in the 
system of shared meaning. 
If my approach allows access to the process of identity construction, it is by mobilizing the performance not only as a place of 
exchange of meaning, but also by analysing how those meanings are constructed and exchanged. It is the relationship between partners 
that is conceived as the subject of the communication, and the effectiveness of the performance turns out to be related to the display by 
the individual of a particular register of attention in the action. 
As an epistemological posture, it first interrogates a way of describing reality. My analytical model developed around the identification 
constructed by the counterpoint, and always stressing the interactions between the situations, allows reconciling the emergence of 
several scales of identity’s references, with the variability of individual viewpoints. 
Performance, which context is conceived as immanent, thus proves not to be just an experiment that shows the culture, but a powerful 
means by which it is constructed. The chain of performances reveals in “itself” and through its specific complexity, to build a system of 
disposition to alterity in which are generated relationships producing meaning while introducing new content, and then allowing to 
observe how those specific contents are introduced, assimilated and ratified. That is how this research will finally define identity as a 
specific way of transforming. 
